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SUMARIO 


I. —EXPOSICIÓN DOCTRINAL DEL EXISTENCIALISMO. 


Una vez plenteado el problema se hace una exposi- 

ción doctrinal del contenido del existencialismo a tra- 

vés de sus representantes capitales y en sus. concep- 
tos de finitud, angustia, pecado, muerte. 


TI.—FEXISTENCIALISMO E IDEALISMO. 


En su cotejo, el existencialismo y el idealismo resul- 
tan contrapuestos, pero se hallan en intima conexión 
en algunos filósofos italianos. 


TI.—EXISTENCIALISMO Y FILOSOFÍA CRISTIANA. 


Se pene de manifiesto la contribución positiva del 

existencialismo en el cuadro de la filosofía contempo- 

ránea, así como sus lagunas en relación a la filosofía 
cristiana. 


La filosofía de la existencia es, sin duda, entre las corrien- 
tes filosóficas de nuestro tiempo, la que más reclama la aten- 
ción. Libros, artículos, traducciones se suceden sin cesar; el am- 
kiente—filosófico, se entiende—está saturado de existencialis- 
mo; todos nos hablan, todos padecen su mistériosa pero inne- 
gable fascinación. 

Distinta cuestión es saber si el existencialismo merece la 
etención que con tanta insistencia reclama. 

Ahora bien, no faltan críticos que lo juzgan severamente y 
lo colman de acusaciones e improperios tan graves, que quien 
se dispone a hablar de esto no puede por menos de justificar su ' 
empresa. 

Dicen, pues, tales críticos que el existencialismo es la filoso- 
fía de la crisis. 

¡Ojalá lo fuese!, ya que se puéde muy bien decir que una 
filosofía de la crisis respondería a una verdadera y urgente ne- 
cesidad. Sería verdaderamente un gran bien si también la filo- 
sofía quisiera hacerse cargo seriamente de la enorme y trá- 
gica crisis en que nos encontramos, para estudiar en él propio 
campo, que es el del pensamiento, sus causas, tal vez no del 
todo secundarias, y los remedios, acaso no indiferentes, que 
con los propios medios podrían sernos útiles. Sería un graa 
bien y una preciosa ayuda si también la filosofía «pobre y des- 
nuda», según sus propias posibilidades, tratase de difundir al- 
guna luz y alguna consolación para no acrecentar aún más la 
confusión de las mentes y la desolación de la existencia. 

Pero he aquí justamente que aquellos críticos parecen que- 
rer decir que el existencialismo no es tanto la filosofía de la 
crisis cuanto mucho más la crisis de la filosofía, 
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Ciertamente, ¿cómo la filosofía no habría de estar en efer- 
vescencia cuando todo el mundo es un hervidero; cuando, au 
través de las crisis particulares en los diversos campos de la 
actividad humana, el choque entre los sistemas sociales, los re- 
gímenes políticos, las concepciones mismas de la civilización 
y de la cultura prorrumpen manifiestamente una crisis más 
profunda, más triste que todas las otras, la crisis del hombre? 

En circunstancias semejantes, no hay. por qué maravillar- 
se de que broten y se difundan fácilmente, también en el cam- 
po filosófico, teorías completamente a tono con el desasosiego 
universal. : 

Pero la crisis de la filosofía no está confinada solamente en 
el existencialismo, y no ha nacido con la más joven de las filo- 
sofías modernas; por lo cual éstas serían injustas si preten- 
diesen tirarle la primera piedra. 

Es preciso, pués, reconocer que la nueva filosofía tiene un 
modo franco de confesar el malestar general, bastante más 
atemperado al fácil optimismo y a la autosatisfacción de sus 
hermanas mayores, que todo lo entienden, todo lo explican, para 
las cuales no había misterio alguno y todo marchaba perfecta- 
mente en el mundo, según leyes seguras matemáticas o mecá- 
nicas, o aún según el ritmo plácido y tranquilizador de la dia- 
léctica autónoma. 

Esta nueva filosofía, sin embargo, no hace otra cosa que 
hablar de misterios ontológicos, de problemas irreducibles, de 
riesgos inevitables, de culpa y de pecado, de finitud y muerte, 
fractura, molestia, preocupación y angustia. Temas trágicos, 
ciertamente, y poco familiares a la especulación abstracta del 
pensamiento puro, el cual, por tanto, no ve aquí sino una deplo- 
rable contaminación romántica e, incluso, novelesca. 

Pero, en realidad, bajo aquellos títulos, un tanto emocio- 
nantés, se trata de los grandes problemas más puramente hu- 
manos: los de la personalidad del hombre singular, de la con- 
tingencia de la existencia humana, del sentido auténtico de la 
vida y de la muerte. Problemas graves y serios, que, en el fon- 
do, no tienen nada de románticos. Y el haber reconducido la 
reflexión filosófica a meditarlos, él haber distraído la mente 
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de la vana especulación en torno a meros pensamientos, para 
concentrarla sobre el problema ciertamente angustioso de la 
existencia, no se puede decir verdaderamente que haya sido 
y sea al presente obra de decadentes. 

Ciertamente, nosotros, filósofos cristianos, respecto a aque- 
llos temas típicamente existencialistas, no precisamos solucio- 
nes nuevas. La esencia del hombre, el valor de la personalidad 
singular, el concepto de la vida auténtica, el sentido de la 
muerté, no son cuestiones nuevas de nuestros días, sino pro- 
blemas eternos, a los cuales, en cuanto la filosofía puede resol- 
verlos, la cauta y larga meditación de nuestra tradición filo- 
sófica ha dado soluciones, perennes también, y que en su esen- 
cia no cambian con el cambiar de los tiempos. 

Es preciso aún reconocer que este nuestro filosofar en la es- 
tela de una grande y robusta tradición, si de una parte nos fa- 
cilita enormemente la conquista de las comprobadas soluciones, 
dé otra parte se desvanece frecuentemente algo la problemati- 
cidad de los problemas. Poseyendo las soluciones juntamente 
con los problemas, o aun antes que éstos sean vivazmente im- 
puestos a nuestras mentes, no nos preocupamos tanto del an- 
gustioso misterio. Por tanto, el existencialismo nos hace sen- 
tir al vivo la contingencia, la finitud, la incertidumbre y los 
* riesgos, el hecho mismo tan misterioso de nuestro ser-en-el- 
mundo. 

Aquí hay, pues, otra razón por la cual el existencialismo me- 
rece nuestra ¡atención. El se presenta con pretensiones neta- 
mente revolucionarias y totalitarias. Revolucionarias, porque 
condena en bloque todas las grandes metafísicas del pasado, 
la de Aristóteles y de los escolásticos, la de Descartes y del 
idealismo; y se declara hasta contrario al «buen sentido co- 
mún». Pretensiones totalitarias, porque el existencialismo 
quiere, no sólo corregir nuestro pensamiento, sino también 
regir nuestra vida, exterior é interior, pretendiendo enseñarnos 
en qué espíritu debemos vivir para existir auténticamente. 

En estas condiciones, ¿quién osaría no interesarse por el 
existencialismo? Por esto justamente, creo hacer una cosa me- 
ritoria, si expongo, en primer lugar, brevísimamente, el conte- 
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nido general del nuévo mensaje; también porque se tiene la im- 
presión de que al hablar tanto en torno al existencialismo, se 
desenfoca o diluye en parte el sentido del existencialismo—de- 
bemos decirlo—auténtico. 

Una vez expuesto este ensayo de existencialismo genuino, 
será más fácil ilustrar algunos de sus aspectos: el aspecto his- 
tórico y la contribución positiva en el cuadro de la filosofía 
contemporánea y el aspecto negativo, o sea las principales la- 
gunas a señalar desde el+ punto dé vista de la filosofía cris- 
tiana,. 


I.—EXPOSICIÓN. 


El concepto de la existencia que está a la base del existen- 
cialismo deriva de Sórén Kierkegaard y designa el hombre; no 
el hombre en general, sino el hombre concreto, individuo; y 
no tanto el hombre como cuerpo, sino más bien como espíritu, 
como interioridad y capacidad de elección, el cual es justamente 
aquello que decide ser. 

Existir es elegir, es hacer el propio ser; no es un estado, 
sino un devenir; no es estabilidad, sino temporalidad; no es 
una perfección adquirida o una situación alcanzada, sino con- 
quista, impulso, riesgo. La existencia no es ser, sino poder ser; 
no es un resultado, sino una tarea, un continuo trascenderse, 
un incesante cuidarse de sí. De donde es claro que de la exis- 
tencia no puede darse una definición extática, universalmente 
válida; la existencia no se deja considerar desde fuera como si 
fuese un objeto inerte; es esencialmente subjetividad, subjeti- 
vidad pura y libre (1). 

Ahora bien, ordinariamente ésta subjetividad se sumerge, 
se disipa en la colectividad. La existencia cotidiana es una vida 
despersonalizada, que no se desarrolla según las posibilidades 
auténticas de nuestra propia personalidad, sino según los dic- 
támenes del «buen sentido común», bajo la tiranía de aquel su- 


(DD $. Kierkegaard, Gesammelte Werke, ed. Gottsched-Schrem 
pf; Jena, 
Diederichs, VI, 275; VIII, 26; IV, 223.—K. Jaspers, Philosophie (Sigla Ph), 
Berlín, Springer, 1932, III, 195; 1, 270; TI, 24-35. 


ASPECTOS DEL EXISTENCIALISMO 361 


jcto impersonal, aquel «se» del «se dice», aquel anónimo, que 
Heidegger llama el Man; Jaspers, la multitud anónima; Kierke- 
gaard, la plebe, y que Hamann, aun antes, había llamado el 
honorable Ninguno (2). 

De la mañana a la tarde, con los medios más variados y 
coercitivos, con los usos y costumbres y conveniencias socia- 
les, con los diarios y altavoces, este anónimo nos prescribe para 
toda contingencia aquello que se debe hacer o dejar, y hasta 
aquello que conviené pensar, esperar, amar, etc. Vivimos to- 
dos la misma vida, hacemos lo que todos hacen, hablamos como 
todos hablan, leemos las mismas cosas, oímos los mismos dis- 
cursos y la misma música: todo es común, deberes y placeres; 
en suma, no soy yo quien vivo, sino que és él quien vive en mí, 
é!, aquel anónimo, aquel sujeto impersonal; no soy yo quien 
pienso, sino que es él quien piensa y obra en mí (3). 

La existencia cotidiana es totalmente pública, abierta, sin 
secretos, igualada, nivelada según una medida común, que 
vale para todos y a la cual todos deben conformarse en todos 
los casos. Desgraciado del que quiera obrar o pensar a su 
modo: el innominado lo despierta al punto, pronto a reprimir 
toda véleidad de independencia (4). 

Por lo demás, son muy raros los intentos de emancipación. 
Ya que, a cambio de nuestra sujeción, el anónimo nos procura 
una vida ligera y fácil, nos libera del peso de la existencia, de 
la carga de tener que tomar decisiones, porque justamente, di- 
sipándose en la colectividad, cada uno descarga sobre los de 
más su propia responsabilidad. 

La existencia cotidiana es una existencia caída o, mejor, 
una decadencia continua, como un vórtice en el que el hombre 
se hunde cada vez más y desde el cual se hace cada vez más 
difícil salvarse. Ella reduce el hombre a un ser gregario, ma- 
nejado por el «se dice», por la charla cotidiana, por el «buen 
sentido», que es justamente aquello que piensa la mayoría, la 


(2) J. Wahl, Études kierkegaardiennes (Sigla W), París, Aubier, 1938, 
página 418. 

(3) Heidegger, Sein und Zeit (Sigla SZ), Halle a. d. S., Niemeyer, 
1929, pág. 46. 

(43 SZ, 126 s.—Ph, II, 386-7, 
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multitud, la masa anónima. Es una existencia desarraigada, 
sin contacto directo, vivo y personal, con el mundo y con los 
otros, llena de agitación, pero privada de profundidad; una 
existencia inauténtica, en la cual cada uno es un otro y nin- 
guno es sí mismo; es la fuga ante sí mismo, la huída frente a 
la responsabilidad de una existencia personal, la renuncia a 
las propias inconmutables posibilidades (5). 

Pero he aquí que mientras estamos así totalmente inmer- 
sos y disipados en la vidá despreocupada de todos los días, 
surge inopinadamente en nosotros un profundo sentimiento de 
angustia. Ella rompe la ilusión, sacude nuestro letargo y nos 
hace volver sobre nosotros mismos. Para Kierkegaard, es el 
descubrimiento de la libertad del mal, de nuestra capacidad de 
infringir las leyes, de realizar posibilidades ilícitas. Como en 
un vértigo, la angustia nos arrastra al pecado, a la rebeldía, 
justamente para libertarse, para hacerse plenamente libre. Es 
en el pecado donde el hombre conquista verdaderamente su in- 
dependencia, su subjetividad frente al Absoluto: es el pecado 
quien lo constituye, quien le da el ser (6). 

También para Heidegger y Jaspers, la angustia es la vuel- 
ta, el paso de la existencia inauténtica a la auténtica. Llega un 
momento, tal vez en medio de los placeres más mundanos, en 
el cual nos asalta la angustia, que hace crujir de dolor la ba- 
nalidad de la vida cotidiana. Todo en torno a nosotros pierde 
su consistencia, todo nos huye, se volatiliza, se desvanece en la 
más completa insignificancia. Las cosas más familiares, las 
personas con quienes vivíamos y trabajábamos, nosotros mis- 
mos y nuestras tareas, nuestras preocupaciones y ambiciones, 
todo se vacía, pierde su importancia, se diluye, se disuelve, se 
esfuma en el vacío, se hunde en la nada, no: materialmente, 
sino lo qué es peor, en cuanto a su significado, a su sentido, a 
su valor de ser (7). 

Y entonces, mientras todas las cosas determinadas se des- 
prenden, mientras cruje el mundo dé la vida cotidiana en el 


(5) 084 170,88. W, 457: 
(6) V, 36, VIII, 19; W, 220 ss. 


(M  SZ, 186, 299, 343; Ph, II, 265; cf. también Heidegger, Was ist: 
Methaphysik (Sigla WM), Bonn, Cohen, 1930, págs. 16-7. PS 
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que todo tenía su puesto y su razón de ser, aquel pequeño mun- 
do tan familiar, en el cual nos sentíamos tan seguros, tan tran- 
quilos, tan «en casa», he aquí que surge ante nosotros, pavoro- 
so, gigantesco, el gran mundo, el mundo como tal. Y esto que 
nos espanta es precisamente nuestro ser en el mundo, el hecho 
inexorable de ser arrojados en aquel mundo ilimitado, el cual 
nos llena de un sentimiento de incomodidad radical y en el 
cual no nos sentimos del todo «en casa», sino ex-sistentes, como 
expatriados y despojados de nuestra morada (8). 

Así, cuanto más €n el afán de la angustia las cosas en torno 
a nosotros se desvanecen, se vacían, pierden su sentido precl- 
so, su valor específico, su coherencia y estructura inteligible 
tanto más nos hiere el hecho brutal de su existencia, desnu- 
da, opaca, impenetrable; las cosas para nosotros no tienen 
. ya significado, pero existen; habíamos desviado su sentido, 
pero en esta desviación justaménte chocamos violentamente 
con su estar (esserci). La angustia, cuando todo se abisma en 
la nada, nos pone primariamente frente al existente como 
tal (9). 

Pero he aquí que cuando estamos en el fondo, en lo más 
tenebroso dé la angustia, justamente entonces estamos de vuel- 
ta. Porque el que es sensible a la nada está abierto al ser, y, 
por tanto, capaz de vencer la nada, de construir el ser, de ha- 
cer surgir del caos un mundo inteligible. Precisamente cuando 
en la angustia descubrimos el existente como tal, irreductible, 
radicalmente ininteligible, experimentamos juntamente nuestra 
capacidad de proyectar sobré este fondo oscuro del desnudo 
existir el ser inteligible y luminoso de un mundo verdaderamen- 
te humano (10). 

Así, pues, la angustia es el sentimiento profundo de nuestra 
condición fundamental, «la revelación de la estructura misma 
de nuestra existencia. Ella nos revela que somos séres arro- 
iados al mundo, pero dotados de una potencia inaudita, de po- 
sibilidades que verdaderamenté hacen temblar, y frente a las 


(8) SZ, 186-9. 
(9) WM, 19. 
(10) WM, 27; Ph, IL, 265; W, 459. 
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cuales, precisamente la mayoría, inconscientemente, se asom- 
bra y se refugia en la existencia cómoda de la colectividad, 
Nosotros mismos, como todos los otros, quedábamos abando- 
nados a la masa. Pero en un memento privilegiado, la angus- 
tia, inserta en nuestro fondo más íntimo, ha hecho crujir la 
base facticia de la existencia cotidiana; y mientras todo se des- 
vanece, nos tiene aislados, liberados de la multitud impersonal, 
escapados de la tiranía del anónimo. En aquel retorno sobre 
nosotros, en aquel recogimiento ansioso pero benéfico, hemos 
descubierto nuestras posibilidades auténticas y, sobre todo, la 
necesidad de una elección ineludible: o reabandonarse a la 
existencia banal o hacer nuestra vida y ser verdaderamente 
nosotros mismos. 

Pero, ¿qué quiere decir ser verdaderaménte uno mismo? 

En la angustia, como hemos visto, el hombre ha tomado 
profundamente conciencia de su ser-en-el-mundo, ha toma- 
do conciencia del hecho, verdaderamente angustioso, que el 
no se ha dado su ser-en-el-mundo, sino que se encuentra 
como arrojado, El debe modelar su existencia, darle un con- 
tenido, realizar las propias posibilidades, pero la existencia 
misma escapa a su dominio. Y una de las consécuencias de este 
su sSser-siempre-ya-arrojado-en-el-mundo es que sus posibili- 
dades no son infinitas, sino limitadas; la existencia que él ha- 
brá de realizar está desde el principio, originariamente siem- 
pre-ya ligada a condiciones de hecho incancelables: patria. 
tiempo, lugar, padres, etc. En una palabra, el hombre es libre 
de elegir la existencia que quiera hacer, pero su elección está 
limitada, predeterminada ya y no ha elegido existir (11). 

Semejantemente, en la angustia, él se da cuenta de ser 
también capaz dé proyectar sobre los existentes la luz de la 
inteligibilidad y de construirse su mundo, pero para proyec- 
tar su luz tenía también siempre necesidad de los existentes 
como tales (12). 


Estas experiencias, estos hechos, cogidos en lo vivo de la 


(1D $SZ, 135, 144. , 


(12) Heidegger, Kant und das Problem der Metap a . 
Cohen, pág. 219. Physik (KM), Bonn, 
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angustia, constituyen el hombre en medio de lo existente cual 
ente singular que puede hacer valer los existentes, dejarlos 
ser (13), darles un sentido y una verdad, iluminarlos, ordenar- 
los, organizarlos; que él puede hacer surgir un mundo cohe- 
rénte, y así, al mismo tiempo, dar contenido y forma a la 
propia existencia; que él es un creador, sí, pero un creador al 
cual escapa la existencia como tal, dependiente del existente 
como tal; estos hechos, digo, que nos revelan nuestra total 
impotencia réspecto a la existencia como tal, son la prueba 
incontrastable de nuestra radical, intrínseca finitud (14). 

Si ésta es la prueba de la humana finitud, según Heidegger, 
ctros existencialistas, Jaspers, Marcel, Abbagnano, la revelan, 
la descubren con análisis igualmente eficaces. El hombre no 
es solamente un ser finito porque le escapa la existencia como 
tal, y no es solamente finito frente al infinito, como quiere, so- 
bre todo, Kierkegaard, sino hasta finito en sí mismo y respecto 
a Sus propias posibilidades. Mis posibilidades mismas excede: 
infinitamente aquello que efectivamente hago, aquéllo que sé, 
aquello que soy. No puedo realizar todas mis posibilidades, no 
puedo ser todo aquéllo que puedo ser, y esta contradicción, 
esta paradoja, esta desproporción me es intrínseca, constituti. 
va de mi ser más íntimo. 

El hombre es esencialmente «fragmentario», y el colmo es 
que sólo en esta fractura de su ser, sólo en el dedicarse incon- 
dicionalmente a la realización de algunas de sus posibilidades, 
él puede ser verdaderamente, plenamente, profundamente él 
mismo. Es preciso elegir: no puedo correr tras todos mis sue- 
ños. Debo decidir qué haré, qué seré, y decidir es limitar- 
me (15). Sólo en la limitación mi ser finito puede encontrar 
su perfección. Quien no sabe limitarse se disipa. Es preciso 
concentrarse; no solamente entregarse a la limitación, sino 
asumirla en sí, quererla con toda el alma, limitarse apasiona- 
damente en la propia finitud (16), para realizar con todas 


(13) KM, 218. 

(14) SZ, 284, 

(15) Ph. II, 180, 185, 334, 437. 

(16) N. Abbagnano, La Struttura dell'esistenza (Sigla S), Torino, Para- 


vía. 1939, págs. 174, 181. 
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sus fuerzas aquello que se ha elegido y decidido ser. Sólo la li: 
mitación puede llegar a ser profundidad, plenitud, y constituir 
la unidad y la unicidad inconfundible de la existencia ar. 

Este sentido agudo de nuestra finitud, este consentimiento 
a la finitud y aceptación resuelta de la limitación, según los 
principales existencialistas, nos hace culpables. 

Ya para Kierkegaard, teólogo protestante, que en este pun: 
to se inspira en Lutero, la existencia humana es esencialmente 
pecado, porque en el querer ser-sí-mismo el hombre finito 
acepta y reivindica su finitud, erigiéndola frente a Dios en 
ipseidad (18). 

Así, para Jaspers, las situaciones límites por las cuales so- 
mos siempre e inevitablemente seres finitos, son el pecado esen- 
cial. Para ser sí mismo es preciso elegir; pero elegir es lim1- 
tarse, y limitarse es pecar, porque es querer la finitud. En mi 
libertad soy siempre culpable, porque no puedo completarme 
en mi totalidad (19). 

También para Heidegger, como hemos visto, la impotencia 
del hombre respecto a la existencia, inherente a la Geworfen- 
heit, o sea al ser-arrojado-én-el-mundo, y la limitación de 
sus posibilidades, inherente a la situación en la cual se encuen- 
tra ya desde el principio, muestran que su existencia en su 
estructura íntima es afectada por una negatividad irremedia- 
ble (20). Y acéptando existir como ser finito, según una exis- 
tencia imperfecta, el hombre asume en sí la responsabilidad 
de su finitud, y su misma existencia se hace intrínsecamente 
pecadora. La culpa es original, esto es, como precisamente 
quería Lutero, esencial a nuestra naturaleza. Ella, pues, es 
incancelable, irremisible; y una redención sería, desde el pun- 
to de vista filosófico, no la reparación, sino la negación de la 
naturaleza humana (21). 


Ser verdaderamente nosotros mismos quiere decir pues, 


(GUA) 0, 100 MPA ME PO). 

(18) VIII, 76; VII, 263; W, 390, 355. 

(19 Ph, II, 247, 204; III, 221. 

(20) SZ, 284, 

(Q1) A, de Waelhens, La Philosophie de Martin Heidegger (Sigla WI, 
Louvain. Ed. de 1Institut Supérieur de Philosopie, 1942, pág. 164. 
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ante todo, reconocer nuéstra radical finitud; y aceptarla, que- 
rerla resueltamente, limitándonos; pero quiere decir además 
vivir con la conciencia profunda de nuestra fundamental cúlpa- 
bilidad, bajo la constante responsabilidad, libremente, conscien- 
temente asumida, del pecado originario, radicado en nuestra 
estructura (22). 

* Y no es esto sólo. : 

Quien penetra hasta el fondo en la propia finitud y mids 
- exactamente las propias posibilidades, no puede sino descubrir 
que éstas posibilidades están todas comprendidas en una po- 
sibilidad extrema, señaladas por la marca de una posibilidad 
ineluctable: la muerte. 

La muerte, cuyo pensamiento es evitado por la existencia 
banal, cotidiana, de la que no quiere oír hablar, a la que no osa 
mirar de frente, sino que la oculta: a sí misma y a los otros, 
considerándola todo lo más como un caso, un accidente desgra- 
ciado, cuando no es precisamente un accidente, sino una posi- 
bilidad intrínseca, que desde el primer momento de nuestro ser 
én el mundo nos roe desde dentro inexorablemente. 

Si, pues, la existencia humana es por íntima estructura un 
continuo trascenderse, un proyectarse hacia el porvenir, una 
constante tendencia hacia la realización de sus propias posibi- 
lidades, se sigue qué sea ante todo y esencialmente un ser-para- 
la-muerte, porque de todas las posibilidades a que está abier- 
ta, esta última es la más auténtica, la más personal e inmu- 
table. 

Por tanto, la angustia, favorecida frente al hecho impene- 
trable de nuestro ser-én-el-mundo es en el fondo el senti- 
miento angustioso de nuestra radical contingencia, y el trágico . 
descubrimiento de que estamos arrojados al mundo para mo- 
rir (23). Nuestra existencia es, en verdad, una vida mortal, que, 
desde que existe y mientras existe, vive muriendo. La muerte 
es como el resumen, el símbolo de nuestra finitud. 

Por tanto, ser verdaderamente sí mismo quiere decir, en úl- 
timo análisis, estar profundamente penetrado del sentido de la 


(22)” SZ, 287. 
(23) SZ, 245 ss. 
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muerte. Ya que frente a la muerte no nos son dadas sino dos 
actitudes: o la fuga en la di-versión o la aceptación y la ex- 
pectación. Existir auténticamente es pensar en la muerte, vi- 
vir en vigilia expectante, en la incesante anticipación de la 
muerte (24). 

Así seremos verdaderamente libres, prontos al despego y la 
renuncia, libres para la muerte (25). 

Esto no quiere decir vivir en la inacción. El pensamiento da 
la muerte no nos distrae de nuestras tareas, no nos arranca a 
la convivencia, no cambia el contenido de la vida cotidiana. 
La autenticidad no es un contenido, sino una perspectiva; ella 
hace verlo todo sub specie mortis, a la luz de la muerte, que nos 
revela la infinita vanidad del ser, la insuperable finitud de la 
existencia (26). 

He aquí la existencia auténtica y el mensaje de los princi- 
pales existencialistas. Hay aquí matices, variaciones de tonali 
dad, divergencias también y oposiciones notables. Pero si ex- 
ceptuamos el existencialismo más cristiano de Gabriel Marcel, 
Nicolás Berdiaeff y algún otro, la quintaesencia generalmente 
es ésta: reconocer francamente nuestra condición fundamenta! 
y aceptarla resueltamente, permanecer fieles a nosotros mis- 
mos, fieles a nuestra trágica realidad, por la que nos encontra- 
mos arrojados en el mundo como seres contingentes y tempo- 
ralidad efímera; limitarse en nuestra finitud, clausurarse apa- 
sionadamente; asumir nuestra culpabilidad esencial; tener fija 
la mirada en la muerte. 

En suma, finitud, angustia, pecado, muerte. 


11. —EXISTENCIALISMO E IDEALISMO. 


Después de este ensayo de existencialismo auténtico, no3 
será fácil identificar su significación, el fin específico y la con- 
tribución aportada al desenvolvimiento del pensamiento filosó- 
fico moderno. : 


(924) SZ, 262. 
(25) SZ, 266, 384. 
(26) Cfr. Wh, 149. 
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Como en toda la filosofía moderna, punto de partida y cen- 
tro del pensamiento existencialista es el hombre; pero un hom- 
bre bastante diferente del que predomina en la filosofía pre- 
cedente. : 

Para Descartes, el hombre era ante todo, o mejor, solamente 
pensamiento: res cogitans. Y generalizando algo, se puede de- 
cir que durante casi tres siglos la filosofía ha continuado inspi- 
rándose en este concepto del hombre puro pensamiento. Del 
racionalismo al criticismo y al idealismo absoluto, la historia 
ce la filosofía casi no es otra: cosa que el ascenso continuo del 
pensamiento puro, libre, autónomo, el cual, separándose de sus 
fuentes naturales, la realidad mundana y el sentido, comenzó 
a crearse una realidad nueva, completamente suya, a la cual 
confiere, como verdadero creador, no sólo contenido, sino tam- 
bién existencia. 

Así, la potencia del pensamiento se hizo prepotencia, arbi- 
trio, y acabó por suscitar una violenta reacción. Se comenzó a 
conspirar contra el yo-puro. pensamiento para despojarlo de 
su hegemonía maléfica y quitarle el derecho exclusivo de de- 
cretar qué sea verdad y qué sea lo real. Se descubren nuevos 
estratos de la realidad, que el. pensamiento puro no había ex- 
plotado, a los cuales es preciso llegar con otras facultades, y de 
los que, por tanto, sé habla en una terminología nueva, en pa- 
labras más cálidas y más sonoras, en un lenguaje menos preci 
so, pero más libre, más vivo y más artístico. 

Surgen así corrientes nuevas, muy diversas entre sí, pero 
unidas en él intento común de reaccionar contra el predominio, 
la-intemperancia, los maleficios del pensamiento autocrático y 
autárquico. No ven ya el constitutivo primario del hombre ea 
su racionalidad, sino en otras funciones, én la vida, por ejem- 
plo, o en el sentido del valor, o como el existencialismo en el 
«cuidado», en el incesante preocuparse de sí mismo. 

Esta rebelión contra el idealismo es, sin duda alguna, uno 
de los motivos fundamentales del existencialismo, una dé las 
razones por las que ha surgido, y hasta aún hoy, diríamos, una 
de sus razones de ser. 

Kierkegaard, en primer lugar, hizo contra el hegelianismo 
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«una violenta requisitoria. Le acusa de reducir la realidad a 
pensamiento, y hasta de desconocer la verdadera y propia rea- 
lidad, para construir autónomamente una realidad ficticia, fal- 
sa, fantástica, donde todos los contrastes son superados, todas 
las oposiciones pacificadas, donde todo se desenvuelve según el 
ritmo regular de la dialéctica, la cual lo comprende todo, todo 
lo explica y no conoce ni errores, ni misterios, ni pecados (27). 

Pero la verdadera realidad no es así: no es un sistema ce- 
rrado, donde todo está en perfecta armonía; la verdadera rea- 
lidad es un mundo despedazado, «lleno de contrastes y miste- 
rios, y donde continuamente chocamos con el caso, la paradoja, 
lo irracional, es decir, con tantos enigmas que no se dejan su- 
perar por el pensamiento. 

Pero el idealismo no ha falsificado solamente la realidad de! 
mundo exterior; ha destruído también la realidad del sujeto 
pensante, la personalidad propia del hombre singular. Los idea - 
listas, a fuerza de pensar, han olvidado lo que quiere decir exis- 
tir; han sacrificado hasta su misma subjetividad individual, y 
se han sumergido, disuelto en el Espíritu Universal, en el Su- 
jéto único (28). 

Y así han sido los propagadores de aquella mentalidad in- 
auténtica, por la cual el hombre renuncia a ser verdaderamen- 
te sí mismo y se disuelve en la multitud anónima. Ya para 
Kant la verdad está en aquello que todos piensan y la morali- 
dad en obrar como todos obran. Es la nivelación, la dispersión 
del individuo en la colectividad. En el idealismo, pues, no hay 
ya necesidad de pensar personalmente ni de asumir responsabi- 
lidad alguna, ya que el Espíritu piensa en todos, y cada uno pue- 
de abandonarse tranquilamente al proceso cósmico e irresisti- 
ble con el que el Absoluto alcanza su perfección. El idealismo 
parece ser la aristocracia del espíritu, pero para Kierkegaard 
y sus secuaces es, sin embargo, la expresión más característica 
del espíritu burgués, de la mediocridad, de la falta de carác- 
ter, del fácil optimismo; es el arté de suprimir todas las difi- 


(27) VIL 30; V, 14; W, 110. 
(CZONPTE ALS AVIIES 2 
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cultades, y explica los más sublimes misterios tan exhaustiva- 
mente, que los desvirtúa y los reduce a banalidad (29). 

Así, el idealismo, como dice Jaspers, ha banalizado la divi- 
nidad (30); y Kierkegaard lo llama una filosofía deshonesta, 
impía, porque ha colocado al hombre en el puesto de Dios. Toda 
la confusión de los tiempos modernos proviene én el fondo del 
escándalo de haber querido suprimir el abismo que separa al 
hombre de Dios (31). 

A, excepción de esta última acusación, que respecta al ateís- 
mo, y es recogida solamente por algunos autores, como Jaspers 
y Gabriel Marcel, las otras críticas kierkegaardianas se en- 
cuentran en todos los mayores existencialistas de hoy; y, por 
tanto, creemos poder decir que la oposición al idealismo es ver- 
daderamente esencial al existencialismo genuino. 

Idealismo y existencialismo constituyen juntamente uno de 
aquellos poderosos movimientos de flujo y reflujo, de los cuales 
la historia del pensamiento tantos ejemplos impresionantes nos 
ofrece. El idealismo es el reino de lo absoluto; el existencialismo 
la filosofía de la finitud; allá todo se desenvuelve según leye3 
eternas universales y necesarias; aquí todo es contingencia y 
discontinuidad; mientras antes el sujeto universal absorbía los 
singulares, ahora el singular reivindica con energía, hasta fren- 
te al Absoluto, su personalidad inconfundible y libre; antes, el 
pensamiento ponía la existencia; ahora la existencia se le es- 
capa, permanece irreductible y radicalmente impenetrable; la 
sensibilidad, que antes no tenía nada que revelar, se hace aho- 
ra la vía de acceso a la ontología y al misterio del ser; para el 
idealismo no había en el fondo ni problemas ni misterios; para 
el existencialismo no hay soluciones definitivas y todo es pro- 
blematicidad; allá el optimismo, la armonía, la unión de los 
opuestos y ningún pecado; aquí la realidad es profundamente 
trágica, el mundo es fractura, y la existencia misma, el pecado 
esencial. 

Verdaderamente, en su aspecto original y genuino, en su in- 


(299) W, 124; 172-3, nota. 
(30) Ph, III, 123. 
(31) W, 122, 116, nota 1; 130. 
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tento primitivo y fundamental, el existencialismo quiere ser la 
rebelión contra el idealismo, niega lo que aquél afirma y afirma 
lo que aquél niega. 

No obstante, el existencialismo no ha sabido sustraerse a 
toda influencia idealista. Sin enumerar aquí los diversos ele- 
mentos idealísticos que se pueden encontrar en varios existen- 
cialistas, bastará señalar uno sólo, pero importante y decisivo: 
el concepto de verdad. 

La verdad, dice Kierkegaard, es el acto de la libertad. No 
existe para el hombre singular sino en cuanto la produce con 
su actividad. Según Kierkegaard (y Jaspers en ésto lo sigue 
fielmente), la verdad no está en el contenido, sino en el modo 
subjetivo con el que el hombre la acoge y reacciona ante ella (32). 
Quien es verdaderamente sí mismo vive en un mundo autén- 
tico; quien se disipa, vive en un mundo deformado y falso. 
Hay un influjo continuo y recíproco, circular, entre nuestro 
modo de existir y nuestra concepción del ser. El pensamiento 
no es una facultad separada, independiente de la existencia, 
sino una función. Y así también la verdad es un función de la 
existencia; no es objetividad, sino subjetividad; siempre rela- 
tiva al hombre concreto y, por tanto, nunca fija, jamás defini- 
tiva o absoluta, sino siempre finita, individual, mudable, co- 
mo la existencia de qué depende (33). 

En Heidegger, esta subjetividad de la verdad se acentúa. 
aún, en cuanto que las cosas, o mejor, los existentes, no tienen 
de por sí verdad alguna, sino que la reciben exclusivamente del 
hombre (34). 

De donde resulta la siguiente situación. De una parte, la ana- 
lítica existencial está toda dirigida a mostrar que él hombre, 
en la angustia y en otras experiencias análogas, topa con la 
existencia; que el existente, como tal, se encuentra frente al 
hombre y escapa completamente a sus facultades. Pero de otra 
parte, es el hombre quien proyecta sobre los existentes la luz 
de la inteligencia y les confiere un sentido, un valor de ser, 


(32) v, 137-8; Jaspers, Verhunft und Exristenz, Groningen, Wolters 
1935, pág. 86. » 


(33) VI, 2789; W, 274, 471; Wh, 326. 
(34) "SZ, 226-7, 230; 151-2, 
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una verdad. Inserta los existentes en un sistema de relaciones 
determinado por sus posibilidades, y los integra así en una 
totalidad organizada, en un todo ordenado e inteligible que lla- 
mamos el mundo (35). El mundo, pues, es una creación del hom- 
bre; no es un existente, ni la suma de los existentes, sino la 
visión de conjunto, la estructura inteligible por la cual los exis- 
tentes adquieren para nosotros su preciso significado, su 
ser (36). 

Por ello se ve cómo el existencialismo se distingue del idea. 
lismo. Para el existencialismo, el mundo es ciertamente una 
creación, es decir, una construcción del hombre, la proyección 
sobre los existentes de una forma inteligible que deriva del 
hombre, incluso de cada individuo singular; pero el hombre no 
crea los existentes mismos, mientras en el idealismo la reduc- 
ción del ser a pensamiento comporta necesariamente que el su- 
jeto no determina sólo el sentido y la verdad de las cosas, sino 
que las realiza, las pone en la existencia. 

En el fondo se puede decir que la reacción del existencialis- 
mo contra el idealismo absoluto consiste en un cierto retorno 
a Kant. También para Kant, la inteligibilidad era una forma, 
con la cual el pensamiento reviste la materia empírica, de por 
sí ciega, esto es, impenetrable y desprovista de sentido; y el 
mundo era una idea de la razón, no la suma de las cosas, sino 
un modo de comprenderlo. 

Como para Kant el mundo en que vivimos resulta de la sín- 
tesis de las formas inteligibles provenientes del sujeto y la ma- 
teria bruta de las impresiones sensibles, así en el existencialis- 
mo nuestro mundo resulta de existentes brutos sobre los que 
proyectamos una estructura inteligible. Como para Kant, tras 
el mundo fenoménico, hay un mundo nouménico de cosas 
existentes-en-sí, pero inaccesibles a nuestra mirada intelectual, 
así en el existencialismo, bajo el mundo que cada uno de nos: 
otros se construye existiendo y obrando, yace el caos oscuro € 
impenetrable de los existentes como tales. 

Ahora bien, como la famosa distinción kantiana éntre el fe- 


(35) $SZ, 85 Ss. 
(36) SZ, 64, 72, 83, 137, 365-6. 
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nómeno y el nóumeno no podía subsistir, así la nueva distinción 
entre la existencia y el ser, o sea entre la verdad e inteligibi- 
lidad és intrínsecamente contradictoria e insostenible. Si el 
existente y el verdadero ontológico están separados en modo 
tal que el existente es radicalmente ininteligible, entonces es 
preciso no hablar de él, ya que hacerlo manteniéndolo y distin- 
guiéndolo del ser inteligible significa que tenía ya una cierta 
consistencia e inteligibilidad. La inteligencia se extiende por 
fuerza a todo ente, y viceversa, es preciso que todo ente del 
que se pueda hablar se reconozca como inteligible. 

No hay, pues, por qué maravillarse, si tras el intento del 
existencialismo de volver a una posición superada, el idealismo 
se desquite apoderándose del botín del adversario, surgido para 
combatirle. 

Este es, por el momento, el aspecto típico que el existen- 
cialismo tiende a asumir, especialmente en Italia. 

Ciertamente, también en Abbagnano encontramos la carac- 
terística del existencialismo acabada de exponer, esto es, que el 
mundo, para venir a ser, o séa, para adquirir unidad y consis- 
tencia, tiene necesidad del hombre, pero no es por el hombre 
puesto en su realidad (37). Abbagnano desaprueba, pues, la te- 
sis idealista de la inmanencia del ser al sujeto, también porque 

- despersonaliza al individuo concreto y lo disuelve en el Espí- 
ritu Universal (38). 

Sin embargo, en sus libros respira otra atmósfera bastante 
distinta de la propiamente existencialista. Y esto porque, pos- 
puesta la aserción, ciertamente muy importante, de la existen- 
cia trascendente e independiente del hombre, Abbagnano se de- 
dica preferentemente, no a la fundamentación de esta aserción 
esencialmente existencialista y antiidealista en medio del aná- 
lisis de las experiencias existenciales, sino al desenvolvimiento. 
puramente especulativo de los temas existencialistas. Los des- 
envuélve con originalidad e introduce variaciones notables en 
la interpretación, por ejemplo, del ser para la muerte, del pe- 


(37, N, Abbagnano, Introduzione all'Essistenzialismo (Sigla 1), Milano, 
Bompiani, 1942, págs. 93, 95, 129-30. 
(38) 1, 45, 47, 67. 


ASPECTOS DEL EXISTENCIALISMO 375 


cado, de la misma estructura de la existencia. Pero todo éste 
complicado razonar nos lleva a una esfera de pura logicidad. 
mucho más lejana de la existencia concreta y vivida, y se re- 
ducé en gran parte a un dialectizar de estilo y procedimiento 
puramente idealistas en torno a conceptos existencialistas (39). 

Abbagnano mismo afirma en otras partes que una reacción 
contra el idealismo es imposible, que no se trata dé volver al 
réalismo, sino rebasar el estadio señalado por el idealismo (40). 
Y, efectivamente, su pensamiento, como dice Luigi Pareyson, 
está completamente empapado de las más genuinas instancias 
idealísticas (41). 

Con todo esto, la aserción fundamental de la asno «irre- 
ducible» queda suspendida en el aire, y verdaderamente no se 
ve cómo puéda fundarse, permaneciendo en el plano alcanzado 
por el idealismo. 

Por esto se explica también por qué la analítica existencial, 
que para Jaspers constituye el acceso a la filosofía y que Hei- 
degger, hasta ahora al menos, no ha sobrepasado, ceda en Abbag- 
nano el puesto a la dialéctica. Algunos críticos se lo alaban, 
aplaudienáo la dirección especulativa que él ha dado al exis- 
tencialismo. Pero se podría preguntar si así no vendría a fal- 
tar lo que én el existencialismo hay de más característico, esen- 
cial, lo que constituye, sin duda, su contribución más positiva, 
y hasta más valiosa: el descubrimiento, a través del análisis 
y la descripción de experiencias por sí mismas innegables, de 
que la existencia, efectivamente, se nos escapa, y de que la per- 
sonalidad es nuestra, singular e inalienable; descubrimiento, o 
mejor redescubrimiento, del cual la filosofía moderna tenía una 
gran necésidad. 

También Enzo Paci mantiene, y hasta con mayor energía, 
el límite de la cosa en sí, el más allá del pensamiento, que es 
justamente el amplio mundo del existir en toda su infinita ri- 


(39) Cito, como ejemplos típicos, la concepción de la estructura de la 
existencia, la explicación de la corporeidad, de la sensibilidad, del retorno 
a la naturaleza, I, 169, 177, 194 ss, 

(40) S, 50. 

(41) L. Pareyson, Studi sull'Essistenzialismo (Sigla Stud), Firenze, San- 
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queza. Reconoce al existencialismo el mérito de habernos mos: 
trado de nuevo de qué modo tal mundo puede ser alcanzado sin 
ser reducido a pensamiento, y, por tanto, sin ser negado en su 
autonomía (42). 

Paci adopta, pues, la posición típica del existencialismo que 
habíamos descrito, y según la cual el plano de la existencia es 
la «materia» (43) que el hombre debe iluminar con las «formas» 
del espíritu. Así, el existencialismo y la filosofía del espíritu 
deben completarse: el existencialismo garantiza el plano oscu- 
ro de la existencia y la filosofía del espíritu lo informa, lo in- 
terpreta. Como no basta él descubrimiento o la experiencia de 
la existencia, así no basta tampoco la sola filosofía del espíri- 
tu. Es preciso, pues, volver a Kant, a quien Paci, por lo demás, 
se remite (44), y construir el sistema del pensamiento sobre la 
base indispensable de las cosas o de los existentes en sí. Según 
la escisión kantiana éntre lo existente y lo inteligible, es bas- 
tante natural que Enzo Paci propugne, como resultado conelu- 
sivo del existencialismo, una revaloración de la filosofía hege- 
fiana. 

Así, la paz entre los dos adversarios parece de nuevo resta- 
blecida; y no pocos otros autores, entre los cuales debo seña- 
lar a Ernesto Grassi y, especialmente, a Luigi Pareyson, se es- 
fuerzan precisamente en demostrar que entre el idealismo y el 
existencialismo no existe oposición esencial (45), que antés bien 
el actualismo ha preparado la atmósfera para la problemática 
existencialista, como resulta, por ejemplo, del así llamado espi- 
ritualismo pre-existencialístico de Armando Carlini y Augusto 
Guzzo, quienes intentan, como Bernardino Varisco (46), recon- 
quistar, partiendo de premisas idealistas, la trascendencia del 
ser y la personalidad inconfundible del singular. Y el ideal, en 
fin, consistirá, no ya en unir kantianamente un plano de la exis- 
tencia con un plano del espíritu, porque esto significa la nega- 


(42) En M. Heidegger, Che cosa e la Metafisica?, traducción e introduc- 
ción de Enzo Paci. Milano, Bocca, 1942, págs. 28, 31 (Sigla CM). 
(43) CM, 39. 


(44) CM, 49. 

(45) Stud, 270 ss. 

(46) Vid. M. Kuiper, Lo sforzo verso la Trascendenza. Studio sulla Fi- 
losofia di B. Varisco e sull'Idealismo. Roma, Angelicum, 1940, caps. VI y IX. 
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ción del idealismo, sino en hacer germinar en el interior del 
espiritu y en hacer surgir de elementos idealistas los conceptos 
y los temas habituales del existencialismo, la fractura, la con- 
tingencia, la singularidad, etc. (47). 
¿Qué debemos decir referente a este intento de amalgama” 
el idealismo con él existencialismo ? 

Desde el punto de vista histórico, no cabe más que registrar- 
lo y constatar cómo desde ahora hay también un existencialis- 
mo empapado de idealismo y un grupo de idealistas que se lla- 
man existencialistas. : 

El idealismo, ciertamente, es capaz de absorberlo todo; me- 
jor aún, debe posesionarse de todo pensamiento que aparece, 
Ce todo problema que surge én la conciencia humana, y envol- 
verlo en su dialéctica. Como ha debido dar un puesto al realis- 
mo en su fenomenología, insertar la Naturaleza en la vida del 
Espíritu, y la trascendencia en la misma inmanencia, así debe 
también aplicarse a repensar en el propio clima los temas y las 
exigencias del existencialismo. Y aún más: si el actualismo no 
conservase su propia modalidad, tendría todas las razones deés- 
de su punto de vista, para presentarse como el existencialismo 
por excelencia. 

Esto no quita, sin embargo, que él actualismo transforme, 
desnaturalice y esterilice todo lo que toca, porque no habla de 
las cosas mismas, sino de sus ideas, momentos constitutivos del 
Espíritu, acto puro. No son los conceptos o los temas desenvuel- 
tos los que definen el idealismo, y aunque los contenidos fuesen 
materialmente idénticos, el idealismo seguiría siendo la traspo- 
sición del existencialismo a otro plano, a otra concepción 
del ser. 

Y, por tanto, como no se puede decir que el idéalismo, por- 
que asigna una función en el desarrollo del espíritu, sea un sis- 
tema realista o abra la vía a lo trascendente porque interpreta 
la trascendencia; y como no se debería jamás decir que el idea- 
lismo, porque habla de religión y de verdad cristiana, sea un 
pensamiento profundamente religioso (48) y hasta cristiano; 


(47) Stud, 291. 
(48) Stud, 277. 
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así, por el solo hecho de que el idealismo se apresta ahora a 
desarrollar los temas preferidos por el existencialismo, porque 
están de moda y el alma moderna experimenta su angustia, no 
permite en absoluto decir que el idealismo sea el clima más 
apto en el cual pusta únicamente florecer y prosperar el exis- 
cialismo. 

Idealismo y existencialismo son dos mentalidades y dos di- 
recciones esencialmente diversas. Van en el sentido contrario: 
el uno parte de Kant, el otro vuelve a Kant, y con esto mismo 
se orienta en dirección del realismo, porque en el kantismo, al 
lado del fenómeno inmanente, existe y obra la cosa-en-sí tras- 
cendente. 

Es verdad que la distinción kantiana entre fenómeno y nóu- 
meno era insostenible; y el idealismo ha concluido por su parte 
que era preciso sacrificar el nóumeno al fenómeno, la realidad 
al pensamiento. Es verdad igualmente que la separación éxis- 
tencialista entre el existente y lo inteligible no se mantiene y 
podrá seguirse que la existencia sea nuevamente superada por 
la razón. 

Pero como Kant no. ha auérICo jamás sacrificar la cosa-exis- 
tente-en-sí y ha protestado siempre de que el desenvolvimiento 
idealista dado a su doctrina era contra su intención, así no se 
puede poner en duda que el existencialismo sea en su origen, en 
su intención fundamental y en su forma auténtica una reacción 
contra el idealismo y un esfuerzo esencialmente ordenado a 
mostrar la independencia de la existencia frente a nuestro pen- 
samiéento. 

A este fin ha apelado no sólo a argumentos de la razón, sino 
también, y justamente, a experiencias significativas en los órde- 
nes sensitivo y emocional, a los misterios profundos del mal y 
dé la muerte, que la mera dialéctica no llegará jamás a supe- 
rar, y, sobre todo, a lo que tenemos de más íntimo y más va- 
lioso: nuestra propia incomunicable personalidad. 

Si, pues, el esfuerzo no tiene éxito, quiere decir qué no bas- 
ta volver a Kant, porque a Kant no se le puede réducir a esto; 
qué es preciso ir más allá de la rotura producida entré el fenó- 
meno y nóumeno, verdad y existencia. Pero dejarse llevar ha- 
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cia el idealismo querría decir, para él existencialismo, sacrifi- 
car la existencia auténtica a la inauténtica y abandonarse de 
nuevo a la degradante tiranía del sujeto anónimo. 


T1I. —EXISTENCIALISMO Y FILOSOFÍA CRISTIANA, 


He insistido en la dirección esencialmente antiidealista del 
existencialismo porque constituye su mérito principal. Si el 
idealismo es entre las filosofías modernas la que, sin duda, ha 
trastornado y perturbado más las mentes, la que ha causado 
daños más graves a la cultura y es la amenaza más insidiosa a 
la religión y a la civilización cristiana, es claro que no podemos 
dejar de valorar los esfuerzos llevados a cabo para desenmas- 
carar el gran engaño y la persistente ilusión de llegar a la exis- 
tencia trascendente o a la multiplicidad y personalidad de los 
singulares, partiendo de presupuestos idealistas. 

Para lograr su propósito, el existencialismo ha revalorado 
la experiencia sensible, y hasta en esto se puede reconocer una 
contribución positiva. Sentir, en efecto, €s la capacidad de ser 
embestido por lo que está fuera de nosotros; así se realiza nues- 
tro primer contacto con el mundo exterior, nuestra relación pri- 
maria con el ser, el choque contra lo existente, otro y distinto 
de nosotros. Eso es para el hombre la natural vía de acceso a 
la realidad trascendente, sin la cual el pensamiento se pierde 
fatalmente en el puro racionalismo. 

Mas el análisis de experiencias existenciales, aunque valio- 
so, no agota nuestras posibilidades y no basta para construir 
una metafísica. El existencialismo, en vez de escrutar la esen- 
cia quiere descubrir la existencia para reivindicar su autono- 
mía frente al pensamiento. Esta búsqueda de la existencia, y 
en primer lugar de la existencia del hombre, lo lleva natural- 
mente a ilustrar sus notas características: la concreción, la 
temporalidad, la contingencia. Pero considerando desde este 
ángulo de la existencia finita y mudable, el existencialismo des- 
emboca fatalmente en el relativismo, para el que no hay nin- 
guna verdad absoluta ni ninguna teoría universal, y la misma 
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filosofía dé la existencia viene a ser en el fondo una contradic- 
ción en los términos. 

Lo que, por lo demás, es generalmente reconocido por los 
mismos existencialistas. Buscan precisamente la singulari- 
dad, confinarse obstinadamente en la finitud. La instabili- 
dad, la problematicidad de la existencia, que revelan que el 
hombre no es el ser, sino relación con él ser, revelan juntamen- 
te, según Abbagnano, la capacidad de la existencia de consis- 
tir en sí misma, de insistir sobre sí misma /49). La existencia 
humana tiene en sí su principio y su «telos» (50); su estruc- 
tura se cierra en sí misma, y por eso mismo la existencia 
es libertad. «El significado más profundo del existencialis- 
mo—dice E. Paci—está todo aquí; en haber descubierto el 
plano de la existencia como momento en sí autónomo y conclu- 
sivo, como absoluta y pura problematicidad, como inquietud 
profunda que muerde en sí misma y no quiere pédir paz y salva- 
ción» (51). 

De aquí aquella concepción deprimente de la moral, para la 
que la existencia auténtica consiste únicaménte en limitarse 
apasionadamente en la propia finitud, como si esta fidelidad 
para ser sí mismo bastase por sí sola a dar un valor ético posi- 
tivo a nuestra existencia. 

Por el mismo motivo aún, los problemas del origen, de la 
existencia, de la creación, de Dios, de la supervivencia e inmor- 
talidad, vienen excluidos de la especulación filosófica; ya que 
daría una solución al drama y a la problematicidad de la exis- 
tencia una respuesta cualquiera a la angustiosa pregunta: por 
qué soy, más bien que no soy; por qué soy esto y aquí, más bien 
que aquello y en otra parte. Pero con las soluciones terminan 
el drama y los problemas, siendo así que son precisamente los 
problemas y la angustia los que hacen descubrir la existencia. 

El existencialismo, en suma, quiere ser existencialismo y 
rada más. Y si esto se entiende aún por aquellos que, delibe- 
radamente como Jaspers, o prácticamente como Heidegger, se 


(49) 1, 88, 49. 
(50) 1, 125. 
(51) CM, 8. 
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limitan al solo análisis y descripción fenomenológica de la 
existencia, la cosa cambia de aspecto cuando se trata de es- 
peculativos, como los existencialistas italianos. 

Jaspers deja un lugar abierto a Dios, pero no puede decir 
nada de él. Heidegger lo silencia. Abbagnano y Paci lo exclu- 
yen, esto es, excluyen aquel Dios Trascendente que sólo puede 
ser el Dios verdadero. La relación con él Trascendente, que 
para nosotros hace posible la humana existencia, para Abbag- 
nano la hace imposible, porque la trascendencia, si es tal, está 
más allá de cualquiéra relación (52). Lo absoluto, fuera de nos- 
otros, no es para Paci sino un término trascendental, con lo 
cual la existencia se funda a sí misma como finita y limi- 
tada (53). 

Bien sé que estos autores hablan tal vez de cierta cosa insita 
en la estructura misma de la existencia, la norma, que asume 
el carácter de una presencia divina (54); o reconocen, indoma- 
ble en el seno del hombre, una exigencia de superación que lo 
conduce, precisamente porque acepta lo finito temporal de la 
muerte, hacia un mundo ultratemporal y, en cierto modo, rea- 
lizado en lo absoluto y en la eternidad (55). 

Ahora bien: es claro que si hay algo «divino», esto debe ser 
Dios. Pero entonces, ¿por qué no decirlo de modo explícito y 
claro cuando se quiere mostrar a los hombres la existencia au- 
téntica ? 

El hecho es que cuando se busca en qué consiste efectiva- 
menté aquello divino y eterno, no encontramos otra cosa, en 
último análisis, que la vida en la historia o el retorno a la Na- 
turaleza como fin supremo; nada que supere én modo alguno el 
plano de lo finito y del espíritu humano. Y no puede ser de otra 
manera en un existencialismo idealistizado, porque el idealismo 
es y Será siempre en su última esencia ateísmo. 

Esto no quiere decir que el existencialismo deba necesaria- 
mente abocar al ateísmo. Benedetto Croce ha ironizado en el 
sentido de que el existencialismo conduce a un dilema: o e: 


(52) I, 123. 
(53) - CM, 6-7. 
(54) $, 156. 
(55) CM, 4. 
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nihilismo o el retorno a trascendentés y mitológicas religio- 
nes, como quieren algunos existencialistas franceses, que se 
valen de él como de un prefacio ad missam (56). 

Es cierto que Gabriel Marcel ha mostrado cómo el existen- 

cialismo, con sus vivas descripciones de la finitud y contingen- 
- cia de la existencia humana, puede ser desenvuelto también en 
el sentido de la filosofía cristiana. 

Diremos más bien que los problemas típicos del existencia- 
lismo encuentran una adecuada solución racional solamente en 
la filosofía cristiana. Esto no es una pedantería, sino una sim- 
ple constatación histórica. La existencia contingente, la muer- 
te y la inmortalidad, la libertad y el mal moral, son problemas 
humanos tan difíciles, que frente a ellos la razón puede sentirse 
ientada a excluirlos sin más del ámbito de la investigación filo- 
sófica, o dé apelar a una luz superior. En un caso ve mermada 
su competencia, en él otro excede sus propias posibilidades. 
Pero nada le impide tener en cuenta, en su indagación, las 
verdades reveladas del cristianismo cuando estas verdades con- 
tengan o indiquen las soluciones de sus propios problemas. 

Tal es por definición la posición de la filosofía cristiana, la 
cual, por lo mismo, ha podido construir una antropología, una 

- etica, una teodicea de una pureza sublime, que, a través de toda 
la historia del pensamiento, ningún otro sistema ha podido ja- 
más lograr. 

Esta pureza, esta sublimidad, son debidas, sin duda alguna, 
al influjo benéfico de la verdad revelada. Ello no se explica con 
la sola apelación al genio de los filósofos cristianos. Sin la fe- 
cundación y orientación del genio por parte de la fe, la incom- 
parable integridad de la filosofía de Santo Tomás de Aquino 
sería un enigma. Hubo genios filosóficos en todos los tiempos; 
y, sin embargo, ni Aristóteles ni Platón lograron construir la 
filosofía pura ni de Dios, ni del mundo, ni del hombre;. y des- 
pués de la Revelación, fué precisamente a partir de la Edad 
Moderna, al querer hacerse la razón totalmente autónoma, sin 
tener en cuenta alguna las verdades enseñadas por la fe, cuan- 
do los más insignes genios filosóficos y los más profundos pen- 


(56) Crítica, 1942, pág. 49. 
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sadores, Descartes, Espinosa, Hégel, etc., han llegado a concep- 
ciones de Dios, del hombre y del mundo, de las cuales experi- 
mentamos aun hoy, en la confusión babélica de las mentes y, 
hasta se puede decir, en el fuego y en la sangre, los desastrosos 
errores. 

Todo está en ruinas: la trascendencia de Dios, la creación 
libre, el gobierno divino del mundo, la unidad de la naturaleza 
humana, la inmortalidad del alma, la libertad de la voluntad, 
la espiritualidad del hombre, su personalidad, sus fines supre- 
mos, sus derechos más sagrados: todas aquellas verdades sin 
las cuales no podemos vivir o sin las cuales la vida se convier- 
te en el infierno que hoy experimentamos: todo se ha perdido 
con la razón desmesuradamente autónoma, y hé aquí la huma- 
nidad entera a merced de fuerzas oscuras y divinidades falsas. 
que la asolan y la destrozan en un mundo horrendo sin justicia 
y sin paz. 

Nosotros, filósofos cristianos, reconocemos de buen grado 
que también fuera de nuestra comunión hay muchos espíritus 
selectos e inteligencias agudas que buscan la verdad con la leal- 
tad de intención y noble pasión. 

Ellos, por su parte, deberían reconocer que la filosofía no 
pierde nada de su pureza al no cerrar obstinadamente los ojos 
a las verdadés del cristianismo. Estas, en los casos en que son 
al mismo tiempo verdades naturales, indican la conclusión lo- 
grada; pero la filosofía sola hace su demostración partiendo de 
sus propios principios y con sus propios medios; de modo que 
no pierde de hécho su dignidad de ciencia pura. La perdería 
solamente si la verdad cristiana fuese empleada como principio 
demostrativo y la certeza fuese adquiridá apelando a la. auto- 
ridad. 

Dejándose guiar ellos también por aquellas lucés superiores, 
que la razón no sería capaz de desear, pero que de hecho le han 
sido ofrecidas como don gratuito, su trabajo en la conquista 
laboriosa de la verdad sería más fecundo y su contribución 
más constructiva y ciertamente más apreciada; porque el mun- 
do moderno, en el marasmo én que se encuentra, no sabe qué 
hacer con tantas novedades que se suceden y se destruyen 
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mutuamente; pero tiene sed de verdades estables respecto al 
sentido auténtico de la vida, que sólo pueden constituir la base 


sólida de un orden nueve. 
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«Haec enim via est via perfectionuam cunctarum 
rerum, atque argumentum pro Dei existentia osten- 
denda ex hac via quarta desumptum sine dubio 
pulcherrimum. Tangit radices rerum, a visceribus 
tpsis Philosophiae Primae originem trahit; atque 
per illud, quod est actuale et quid formalissimum 
in rebus, ascendit usqaue ad formam omnium:- per- 
fectionum ab ipsis rebus perfectis separatam, quae 
est rerum forma exemplaris... Quamobrem via 
quarta agparenter videtur esse planior atque faci- 
lior, et ut ita loquamur, minus metaphysica, cum 
tamen ex interioribus ipsius Metaphysicae depro- 
matur. Est enim quarta ista via veluti splendor 
eiusdem veritatis, quae adeo laboriose in prima 
et secunda et tertia via inquiritur, perscrutatur 
atque in lucem profertur.» (P, Norberto del Pra- 
ONO RE IRC): 


Después de tanto como se ha escrito—particularmente en 
estos últimos tiempos—en torno a la cuarta vía de Santo To- 
más, parecerá empeño inútil o jactancioso volver a tratar de 
esté tema. Empeño inútil, si nada nuevo se ha de añadir a lo 
ya escrito hasta el presente; empresa jactanciosa, si se pro- 
mete descubrir nuevos mundos hasta ahora desconocidos. 

A pesar de todo, nosotros creemos conveniente hacer una 
exposición metódica y razonada de la cuarta vía: primero, por- 
que es tal y tanta la virtualidad de las vías de Santo Tomás, 
que nunca se agota, y segundo, porque, en lo que toca a la inter- 
prétación del Angélico Maestro sobre este particular, espera- 
mos poder decir algo nuevo que aclare algunos puntos oscuros 
que tanto han atormentado y desconcertado a cuantos han es- 
crito sobre este asunto. 

Entre los lectores habrá quienes deseen conocer el desarro- 
llo, exposición y valor demostrativo de la cuarta vía para pro- 


(1) Praelectiones in Primam Partem D. Thomae, en «Jahrbuch fir 
Philosophie und spekulative Theologie», 1909110, Band 24, págs. 129-130. 
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bar la existencia de Dios, sin que lés interese mayormente una 
crítica textual que los embrollaría en dificultades de detalle, 
con perjuicio de la visión del conjunto; y habrá también quie- 
nes, conociendo las diversas interpretaciones que se han ido 
proponiendo, sólo busquen conocer el pensamiento génuino y 
auténtico del Angel de las Escuelas en su célebre cuarta vía. 
Con el objeto: de no involucrar cuestiones que, si bien están 
en íntima conexión, son, sin embargo, distintas, dividiremos 
nuestro trabajo en dos partes. En la primera haremos una ex- 
posición objetiva y razonada de cómo partiendo de los diver- 
sos grados de perfecciones que hay en las cosas, se puede de- 
mostrar apodícticamente la existencia de Dios. En la segun- 
da nos ocuparemos: de fijar de un modo crítico el verdadero 
pensamiento de Santo Tomás. La crítica textual, por sí misma, 
demostrará que la cuarta vía, tal y como fué expuesta por nos- 


otros en la primera BROS refleja exactamente la mente del 
Angélico Maestro. 


PARTE PRIMERA: ESPECULATIVO-ESCOLASTICA 


A) INTRODUCCIÓN, 


Es imposible comprender ninguna de las cinco vías de San- 
to Tomás sin antes conocer su pensamiento sobre la posibili- 
dad y modo de demostrar la existencia de Dios. La demostra- 
bilidad de la existencia de Dios puede ser negada por dos ca- 
pítulos: 

1.2 Porque y en cuanto se afirma que la existencia de Dios 
es evidente, obvia, inmediata o per se nota. Es manifiesto que 
una verdad evidente, axiomática, ni puede, ni tampoco nece- 
sita ser demostrada. Tal es la posición de los Platónicos, Neo- 
platónicos, Agustinianistas, Iluministas, Ontologistas..., en 
fin, de todos aquellos que, en una u otra forma, admiten un co- 
nocimiento directo e inmediato de Dios. Era la opinión co- 
rriente, común, en el tiempo en que escribía Santo Tomás. 
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2.7 Porque aunque la verdad sea de suyo demostrable, la 
humana razón no puede demostrarla, bien sea porque se nie- 
ga todo nexo de causalidad objetiva y real entre Dios y el mun- 
do (carencia de medio objetivo), como sucede en todos los 4g- 
nosticistas modernos, bien sea porque, aun suponiendo ese nexo 
- Objetivo, la inteligencia del hombre, debilitada por el pecado 
y entenebrecida por las pasiones, no: cuente con fuerzas subje- 
tivas suficientes para elevarse de las criaturas al Creador de 
manera cierta y segura (carencia de medio subjetivo), como ' 
pensaron algunos Tradicionalistas, que sólo admitían el cono- 
cimiento de Dios por medio de la tradición, basada en una reve-' 
lación primitiva. 

Santo Tomás—*frente a todos los Agustinianistas de su tiem- 
po—sostuvo ya desde un principio que la existencia de Dios 
no era una verdad evidente, per se nota, sino que necesitaba 
ser demostrada. Pero ¿es demostrable? A esta pregunta res- 
ponde también afirmativamente: la razón humana puede de- 
mostrar cierta y apodicticamente la existencia de Dios. ¿Cómo? 
Sólo hay un camino—ciertamente sólido y seguro—para llegar 
naturalmente a Dios: €s el camino, o vía de causalidad. 

Dios és la causa primera de todas las cosas que vemos; hay, 
pues, entre Dios y él mundo un nexo de causalidad, de depen- 
dencia. Este nexo de causalidad es el que hace posible el as- 
censo de la razón de las cosas sensibles a Dios. 

Toda vía, para demostrar la existencia de Dios, constará de 
un punto de partida, de arranque en las cosas creadas; de un 
recorrido o puente, que no puede ser otro que la causalidad 
extrínseca, y de un término de llegada, que es la causa, Dios. 

El punto de partida es siempré un efecto sensible, mani- 
fiesto, un hecho de experiencia cierto: la existencia del mo- 
vimiento, la subordinación de causas eficientes, la contingen- 
cia de los seres sensibles, la gradación de perfecciones trascen- 
dentales, la ordenación a un fin («Certum est et sensu constat 
aliqua moveri in hoc mundo; invenimus enim in istis sensibili- 
bus esse ordinem causarum efficientium; inmvenimus in rebus 
quaedam quae sunt possibilia esse et non esse; inventtuwr in re- 
bus aliquid magis et minus bonum, et verum, et nobile; et sic 
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de aliis hujusmodi; videmus quod aligua quae cognitione ca- 
rent, scilicet corpora naturalia, operantur propter finem») (2). 
¿Cómo de estos hechos de experiencia puede la razón elevarse 
hacia Dios? | 

El primer paso que tiéne que dar la razón es demostrar que 
esos hechos entrañan la condición de efectos: que son algo cam- 
sado (v. gr., lo que se mueve es movido por otro; una causa 
subordinada es movida por otra superior; el ser contingénte 
es causado por un ser necesario; una perfección participada 
en distintos grados es causada pcr la misma existente en má- 
ximo grado; un ser no cognoscitivo, que obra por un fin, és 
causado, movido y dirigido por una inteligencia). 

Bien asegurado este carácter de efecto, la razón, en virtud 
del principio de causalidad, pasa a demostrar la existencia de 
la causa. 

Un segundo paso, común a todas las vías, es que, en una 
subordinación per se de causas, no se puede proceder al infi- 
nito, sino que €s absolutamente necesario llegar a una primera 
causa, de la cual dependen todas las demás. y 

Luego tiene que existir un primer motor que todo lo mue- 
ve, una primera causa que poné en actividad todas las de- 
más, un ser necesario que es causa de todos los seres necesa- 
rios y contingentes; un primer ser que és fuente y origen del 
ser en cuantas cosas existen, y una primera inteligencia que 
dirige todas las cosas a sus respectivos fines. Esta última cau- 
sa es Dios: «Et hoc omnes intelligunt Deum;. quam omnes 
Deum nominant; quod omnes dicunt Deum; et hoc dicimus 
Deum» (3). 

Por consiguiente, todas las vías de Santo Tomás tendrán, 
por lo menos: 


1. Un punto de partida, terminus a quo o initium viae; 
consignación de un hecho de experiencia. 


2. Primer grado de la vía: este hecho de expériencia es 
algo necesariamente causado. 


(CD ABLA. 2. axt.,.3 
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3. Segundo grado: en una subordinación per se de causas 
es preciso llegar a una primera. 

4. Término final de la vía: esa causa primera es Dios. Lue- 
go Dios existe. 

Esta es la marcha que señala Santo Tomás en el artículo 2.” 
de la q. 3 de la I p.; la que él ha seguido cuando expone las 
cinco vías en el artículo 3.” y la que ya había indicado cuando 
en los comienzos de su carrera de escritor consignó en las Sen- 
tencias: «Sed visis sensibilibus non devenimus in Deum nisi 
procedendo: a), secundum quod ista causata sunt; hb), et quod 
omne causatum est ab aligua causa agente; e), et quod primum 
agens non potest esse corpus: et ita in Deum non devenimus 
nisi arguendo; et nullum tale est per se notum» (4). 

He aquí el marco general dentro del cual es preciso encua- 
drar todas y cada. una dé las vías de Santo Tomás; toda inter- 
pretación que rompa este marco está evidentemente fuera de 
la ruta señalada por el Angélico Doctor y, por consiguiente, 
fuera de su pensamiento. | 

Santo Tomás propone cinco vías para demostrar que Dios 
existe; ni una más ni una menos. ¿Habrá sido casual o inten- 
cionado este número cinco? He aquí un nuevo e interesante pro- 
blema de la suficiencia y conexión de las cinco vías. 

No falta quien piense que no todas las vías del Angélico 
Maestro tienen un valor propio e independiente para demos- 
trar la existencia de Dios. Suárez negaba valor demostrativo a 
tres de estas vías (primera, segunda y cuarta) (5); moderna- 


(4) 1 Sent., dist. 3, q. 1, art. 2: 

(5) Disp. Met., Disp. 29, sect. 1, núm. 7: «Primum medium sumitur ex 
motu coeli, quo usus est Aristoteles 8 Physic., et illud etiam adhibuit 12 Metaph., 
text. 26, ubi ex motu coeli aeterno pervenit ad demostrandum primum mo- 
torem immobilem. Hoc autem medium per se ac praecise sumptum multis 
modis invenitur inefficar ad demostrandum esse in rerum natura aliquam 
substantiam immaterialem, nedum ad demostrandum primam et increa- 
tam substantiam; et imprimis omitto, p rincipium illud in quo tota illa ostensio 
fundatur: Omne quod movetur, av lio movetur, adhuc non esse satis 
demonstratum in omni genere motus vel actionis; nam multa sunt quae 
per actum virtualem videntur sese movere et reducere ad actum formalem 
ut in appetitu seu voluntate videre licet, et in aqua reducente se ad pris- 
tinam frigiditatem; idem ergo accidere potest in motu locali; atque ita dici 
potest coelum non ab alio quam a seipso moveri per formam suam aut ali- 
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mente, el P. Descogs, S. J., con algunos más, afirma lo propio 
áe la cuarta vía (6); y tal hay que llega al extremo de decir que 
ninguna de las vías por sí sola es concluyente, sino que son 
como partes integrales de un argumento total, el cual sólo tie- 
ne fuerza demostrativa (7). 

Los qué se expresan de esta manera demuestran no haber 
llegado al fondo del pensamiento de Santo Tomás. Sin ningún 
género de duda, para el Angélico Doctor todas y cada una de 
las vías son apodícticamente demostrativas; lo cual, no sólo 


se infiere ser así del examen de los principios en los cuales se 


funda cada una de ellas, sino también de un hecho que nos com- 
placemos en registrar aquí, y es que Santo Tomás, en el res- 
to del tratado De Deo Uno y en el De Deo Creatore hace uso in- 
distintamenté de una u otra vía, según mejor le convenga para 
lo que intenta demostrar. Decir que cualquiera de las cinco 
vías no es concluyente o demostrativa, equivale a dejar en el 
aire parté de la Teodicea tomista. 

Hay, pues, cinco vías, todas ellas firmes y seguras, que lle- 
van de modo cierto e indudable a Dios. 

Los autores se han esforzado en organizar o sistematizar 
estas cinco vías, indicando la conexión que existe éntre ellas y 
el porqué del número cinco. Unos se fijan en el punto de par- 
tida; otros, en cambio, consideran el recorrido que hace la ra- 
zón desde las criaturas a Dios; pero unos y otros relacionan 


quam virtutem innatam, ex qua talis motus resultat, sicut motus deorsum 
resultat in lapide ex intrinseca gravitate. Quo factum est, ut adhuc sit 


sub judice lis, an coelum moveatur ab intelligentia, necne. Quomodo ergo 


ex principiis tam incertis potest vera demonstratio confici, qua probetur 
Deum esse.» De parecida ¡manera se expresa sobre la segunda vía en la 
misma Disput. 29, sec. 1, núm. 25. Pasa en silencio la cuarta, que ni si- 
quiera menciona. 

(6) Praelectiones Theologiae Naturalis, tomo II, pág. 15 ss. 

(1) Cfr. A. Audin, «A proposito della dimostrazione tomistica dellVexis- 
venza di Dio», en Rivista di Filosofia Neo-Scolastica», 1912, págs. 758-769. 
Véase también la breve, pero hermosa refutación de Audin. escrita por el 
P, Mattiussi S. J.—«Note e discussioni sulle «cinque vie» di S, Tommaso», 
en la misma Revista 1913, págs, 67-72. Sobre la interpretación de la cuarta 
vía, dice: «Nel trattare la quarta via il nostro critico mostra soltanto di 


essere rimasto sulla medesima molto indietro, e forse di non averne imbercia- 
ta limboccatura» (pág. 71). 
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las vías con los diversos géneros de causalidad. Atendiendo al 
punto de partida, hay quien las ordena de la siguiente ma- 
nera: 

1.2 La primera vía procede ex causa materiali (€x potentia 
passiva mobilis). 

2. La segunda, ex causa efficiente. 

3.2 La tercera, €x causa formali intrinseca (€sse est forma 
omnium rerum). 

4. La cuarta, ex causa formali extrinseca seu £xemplar,, 

5. La quinta, ex causa finali (8). 

O también en esta otra forma: la priméra y segunda vía ex 
enusa efficiente; la tercera, ex causa materiali; la cuarta, €x 
causa formal, y la quinta, ex causa finali (9). 

Según el nexo de causalidad que existe entre Dios y las cria- 
turas, los autores las ordenan bastante comúnmente del siguien- 
te modo: 

1.2 Per viam causalitatis efficientis (vías priméra, segun- 
da y tercera). 

2.2 Per viam causalitatis exemplaris (vía cuarta). 

3.2 Per viam causalitatis finalis (vía quinta). 

A Dios sólo se puede subir por vía de causalidad extrínse- 
ca, o bien por vía de causalidad eficiente (de efecto a causa efi- 
ciente), o bien por vía de causalidad ejemplar (de efecto a cau- 
sa ejemplar), o bien, finalmente, por vía de causalidad final (de 
efecto a causa final). 

Aunque sea bastante común este último modo de sistemati- 
zar las cinco vías, sin embargo, a nosotros nos parece de todo 
punto inaceptable. Santo Tomás procede en todas las vías por 
causalidad eficiente, de efecto a causa eficiente, Todos convie- 
nen en ello cuando se trata de las tres primeras vías; que su- 
ceda lo propio en la cuarta, se verá claro de la exposición que 
de ella vamos a hacer; en la quinta entra en juego la causali- 


(8) Daffara. O. P., Dio. Esposizione e valutazione delle prove, pág. 150, 
(9) Pegués, O. P., Commentaire francais littéral de la Somme Théologi- 
gue de Saint Thomas d'Aquin, vol. I, pág. 107. 
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dad final, mas no como nexo, ligación, vía, sino como punto de 
partida. Que los seres materiales obren por un fin, es el hecho 
de experiencia en que se funda la razón para demostrar la exis- 
tencia de una Suprema Inteligencia, no como último fin, sino 
como ordenador, director, gobernador; cosas todas que impli- 
can causalidad eficiente, Sobre este punto suscribimos gusto- 
sos las palabras del P. Geny, S. J.: «Je ferai seulement remar- 
quer que l'on ne saurait sans équivoque l'appeller, comme on 
fait souvent, «argument des causes finales». L'existence d'une 
finalité dans la nature y intervient assurément; elle est le point 
de départ, non pas établi a priori a l'aide du principe de fina- 
lité «tout agent agit pour une fin», mais posé commé un fait 
connu par l'expérience de la constance des phénomeénes, inter- 
prétée a laide du principe: «Quod semper aut frequentius eo- 
dem modo operatur, operatur propter finem.» Le nerf de la preu- 
ve est le principe qui suit: «Ea autem quae non habent cog- 
nitionem, non tendunt in finem nisi directa ab aliquo cognoscen- 
te et intelligente»; c'est lá uné des formes du principe de cau: 
salité efficiente, qui peut s'énoncer ainsi: «Omne ordinatum est 
ab alio, et quidem ultimatim ab aliquo intelligente.» Aussi ne 
conclut-il pas a Dieu comme Fin derniére de toutes choses, mais 
comme Ordonnateur supreme» (10). 

Es evidente que Santo Tomás distingue, ordena y denomina 
sus cinco vías, según los distintos puntos de partida: «Prima, 
sumitur €x parte motus; secunda, ex ratione cuusae efficientis; 
tertia, est sumpta €x possibili et necessario; quarta, Ssumitur 
ex gradibus qui in rebus inveniuntur; quinta, sumitur ex gu- 
bernatione rerum (€x gubernatione passiva rerum)»; ésto es, 
del hecho que las cosas son dirigidas a un fin. 

Cinco distintos puntos de partida de donde procede la razón 
siempre por vía de causalidad eficiente hasta llegar a Dios. En 
conformidad con la letra y el espíritu del Angélico Doctor, 
podemos proponer una nueva sistematización de las cinco vías, 


(10) «A propos des preuves thomistes de Vexistence de Dieu», en Revue 
de Philosophie, 1924, pág. 600. 
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que, no sólo nos dé razón de este número, sino que, al mismo 
tiempo, nos demuestre por qué no pueden ser más. 

Toda demostración de la existencia de Dios debe partir del 
ser creado, que nosotros conocemos. Ahora bien; el ser creado 
se divide adecuadamente en: 

a) Ser creado dinámico o in fieri o in motu. 

b) Estático O in facto esse; porque cuanto existe o está in 
fieri o in facto esse. Por consiguiente, las pruebas de la exis- 
tencia de Dios han de proceder: 

a) O del ser creado in in fieri, in motu, del ser creado di- 
námicamente considerado (vías dinámicas). 

B) O del ser creado in facto esse, estática y Entitativamen- 
te tomado (vías estáticas o entitativas). 

Pero el fieri o el motus, en su acepción aristotélico-tomista, 
_ comprende tres elementos: 

1.2 Es acto del móvil («actus mobilis»). 

2.2 Es acto al mismo tiempo del motor («actus motoris)». 

3.2 Y es, además, via ad terminum (11). 

Del movimiento, en cuanto es acto del móvil, procede la pri- 
mera vía (ex potentia passiva mobilis); del mismo, en cuanto 
es acto del motor, o sea €x potentía activa motoris, arranca la 
segunda, y en cuanto es vía, ordo ad terminum, funda la quinta. 


(11) «4ctus motivi non est alius ab actu mobilis. Unde, cum motus set 
actus mobilis, est etiam quodammodo actus moftivi... Ostendit quod idem sit 
actus moventis et moti. Movens enim dicitur in quantum aliquid agit, 
motum autem in quantum patitur; sed idem est quod movens agendo 
causat, et quod motum patiendo recipit... Quare oportet unum actum esse 
utriusque, scilicet moventis et moti: idem. enim est quod est a movente ut 
q causa agente, et quod est in mojo ut in patiente et RO (3 Physic., 
lect. 4, núms. 8 y 10). 

«Nam motus secundum quod procedit a movente in mobile, Est actus mo- 
ventis; secundum autem quod est in mobili a movente, est actus mobilis, 
(Ibíd., número 11.) 

«Ipse igitur actus imperfectus caloris in calefactibili existens, est motus : 
non quidem secundum id quod actu tantum est, sed secundum quod jam 
in actu existens habet ordinem in ulterioren actum; quia si tolleretur ordo 
ad ulteriorem actum, ipse actus quantumcumque imperfectus, esset termi- 
mus motus et non motus, sicut accidit cum aliguid semiplene calefit. Ordo 
autem ad ulterioren actum competit existenti in potentia ad ipsum» (3 Phy- 
sic., lect. 2, núm. 3). «Motus autem non est ens completum, sed est via in 
ens, quasi medium quid inter potentiam puram et actum purum» (4 Sent. 
dist. 1, q. 1, art. 4, q. 2, corpore). 


[Ye] 
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En términos más sencillos: en todo movimiento entran tres 
factores: móvil, motor y dirección a un término. Del móvil 
parte la primera vía, del motor la segunda y de la dirección al 
término la quinta. 

En el ser creado im facto €sse, o simplemente en el esse crea- 
tum, es preciso distinguir dos formalidades: 

a) La razón de ser, el esse. 

b) La permanencia o duración de ese ser (duratio in esse 
o esse perdurans). 

Lo mismo bajo la primera formalidad que bajo la segunda, 
el ser creado, objeto de nuestra experiencia, es limitado, finito 
y, por consiguiente, causado. Es limitado en cuanto a su dura- 
ción, pues el ser de las cosas sensibles comienza por generación 
y acaba por corrupción; es un ser corruptible, contingente, pos- 
sibile esse et non esse, y, por lo mismo, es un ser causado, 

Del ser creado que comienza a existir parte la tércera vía ' 
de Santo Tomás: ex possibili et necessario. 

Es, además, limitado bajo la razón misma de ser, lo cual 
supone que no es algo de la esencia del ser creado, sino parti- 
cipado ab extrinseco. Es el camino que se sigue en la cuarta 
- vía. De aquí se infiere que de las cinco vías, tres ¡son dinámi- 
cows y dos estáticas o entitativas, afirmación que se corrobora 
considerando el término de llegada, pues unas nos demuestran 
a Dios bajo un aspecto dinámico y otras bajo el aspecto entita- 
tivo. La existencia de un Motor inmóvil, de una Causa eficien- 
te primera, de un Director o Gobernador (dirigens, gubernans), 
son aspectos dinámicos, operativos, bajo los cuales nos descu- 
bren a Dios las vías primera, segunda y quinta. Pero la exis- 
tencia de un «Ens necessarium non habens causam necessita- 
tis aliunde, sed quod est causa necessitatis aliis», y de un «Sum- 
mum Ens quod omnibus entibus est causa ésse, et bonitatis, et 
cujuslibet perfectionis», son, a todas luces, aspectos entitativos 
de la Divinidad, tal como se llega a vér en las vías tercera y 


cuarta. Contemple el lector esta correspondencia en el siguien- 
te cuadro esquemático: 
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-|A) Del movimien- 


ad motorem pri- EA 
art est actas PE immotilem SEC 
D Dinámica- 3 
Eb mente consi-1B) Del movimien- sh E 
ES 8 derado, o ini to prout est actus ci es ESTOS vía. ) 3 
22 | fieri, o inmo-] motoris ............. yal E RPP - 3 
A o CUA tie mn 
El C) Del movimien-.__.-.. S 
E S | to prout est via sed D ES vía. | 7 
el. ad terminum...... /., Mans, Ordinans... 
ao ; 
9 . 
EE | | ANNO enanto.es ad Ens necessarium el 
ao ; ¡| finito y limitado y quod semper eb a 1388 
ms | ID Entitati - /  necessario exis-—*: ES 
rd) E vamente o es-Y en la duración... tit RES 
e 3 táticamente rara nrrrarrsssn.... ES 
po considerado, o/B) En cuanto es ES] 
in facto esse...] finito y limitados ad Ens Summum et AV E a 
en la razón mis-/ Infinitum .......... o ES 
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De la precedente exposición, claramente se desprende que 
Santo Tomás ha abarcado con su comprensiva mirada todos 
los distintos puntos desde donde la razón humana puede ele- 
varse a Dios. No hay, pues, ni puede haber sexta vía; cuan- 
tos argumentos se aducen fuera de las clásicas cinco. vías, 
o no son demostrativas, o si tienen algún valor es, en 
tanto, y porque no son otra cosa que aspectos parciales de 
alguna de dichas vías. Todas ellas parten del ser creado; péro 
unas del ser creado, considerado desde un aspecto €xtrínseco 
y accidental, en cuanto es sujéto de movimiento, principio de 
actividad o tendencia a un fin (primera, segunda, quinta): 
otras, en cambio, del ser creado, mirado én sí mismo; sea, en 
cuanto a su duración (aspecto aún bastante €xtrínseco) ; sea, en 
cuanto a la razón misma de ser, aspecto profundo y metafísico 
del ser creado (cuarta vía). 

Con toda razón ha podido escribir el P. N. del Prado que 
la cuarta vía tangit radices rerum, et a visceribus ipsius Phi 
losophiae Primae originem trahit. 

Es ya plena y profundamente metafísica en su punto de 
partida; no lo es menos en su desarrollo, como enseguida ve- 
remos. 
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B) EXPOSICIÓN DE LA CUARTA VÍA. 


1) Punto de partida.—El hecho de experiencia, de que se 
parte en la cuarta vía, lo formula así Santo Tomás: «Inveni- 
tur énim in rebus aliquid magis et minus bonum, et verunm, 
et nobile; et sic de aliis hujusmodi.» Hay en las cosas perfec- 
ciones trascendentales realizadas en diversos grados, como la 
perfección de bondad, de verdad (ontológica), de nobleza y 
otras semejantes. Son varios y muy diversos los géneros de 
perfecciones, como puede verse en el siguiente esquema: 


A) Perfecciones que no pueden tener Todas las perfecciones 
dos, magis et minus, sino que consisten esenciales (genéricas y 
INFINAIDISTDU oda dd odo airada y OS específicas). 


D En la misma razón Ciertas perfecciones ac- 

B) Perfeccion es unívoca. Tienen más cidentales, como cien- 

que pueden te- o menos dentro de la / cia, sabiduría, justicia, 

ner diversos MISMA ESDE CIA tas templanza..., etc. 

grados, magi< 

j A » Ss 

eb minus, Puesí1T) En la misma razón eS aa yde 

no consisten in] análoga. Las perfeccio- SS E le » Ve- 

A o! nes puras, que también on ES 

cual puede su-1 se llaman simpliciter 


Ceder ¿ucacnnos omnes simplices, las cuales 
pueden Serio ouetao es 


Diversos géneros de perfecciones. 


b) No trascendentales; 
v. gr., el vivere, intel- 
ligere, velle..., etc. 


Hay perfecciones que no admiten grados, magis et minus; 
o se tienen en toda su plenitud, o no se posee nada de ellas. 
Así sucede que una cosa o es hombre o no es hombre; o es 
planta o no es planta..., etc...; pero no cabe que sea más o 
ménos hombre, más o menos planta. Con razón ha dicho Aris- 
tóteles que las perfecciones esenciales son como los números, 
que no admiten más ni menos. El número cuatro, o es cuatro, 
o no lo es; pero nunca puéde darse que lo sea según distintos 
grados, magis et minus. Huelga decir que tales perfecciones 
quedan excluídas del punto de partida de la cuarta vía. 

Hay, en cambio, otras perfecciones que pueden tener su más 
y Su menos, que pueden encontrarse realizadas en grados di- 
versos; lo cual tiene lugar alguna vez entre las unívocas, pero 
principalmente en las análogas. Perfecciones uniívocas con 
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«más y menos» soh ciertas perfecciones accidentales, como 
el hábito de la ciencia, de la sabiduría, de la justicia..., etc...; 
pues puede el hombre ser más o menos sabio, más o menos 
virtuoso..., etc... Tampoco se tiene cuenta con éstas en la cuar- 
ta vía. 

Perfecciones puras o simpliciter simplices se llaman aque- 
llas que, en su concepto formal, en su definición, no implican 
ningún límite o imperfección, como el ser, la bondad, la ver- 
dad..., las cuales pueden realizarse en infinitos grados (12). * 
De éstas, unas son trascendentales, denominadas así por en- 
contrarse én todas las cosas; v. gr., el esse, verum, bonum...; 
otras se limitan a un determinado género de cosas, como el vi- 
«ere, intelligere, velle... ¿De qué perfecciones se trata en el 
comienzo de la cuarta vía? Santo Tomás no puede estar más 
explícito sobre este punto: se trata del bonum, del verum, del 
nobile et alía hujusmodi; es decir, de perfecciones puras tras- 
cendentales. 

Y ¿es verdad que éstas perfecciones se encuentran realiza- 
das en las cosas en diversos grados, «secundum magis et mi 
nus»? La experiencia vulgar, como también las Ciencias Natu- 
rales, nos atestiguan que hay en la Naturaleza varios reinos 
distintos en perfección: el reino minéral, el reino vegetal, el 
reino animal, y sobre todos, como rey de la creación, el hom- 
bre. Nadie duda que el hombre és más perfecto que el animal, 
el animal más perfecto que el vegetal, y éste más perfecto que 
él mineral. Y dentro de los reinos mineral, vegetal y animal 


(12) «Quoad primum scito primo perfectionem esse duplicem: quae- 
dam est perfectio simpiiciter, et quaedam est perfectio in hoc vel in illo. 
Perfectio simpliciter est illa quae in suo proprio ac formali conceptu dicit 
perfectionem cum nulla imperfectione, ut sapientia, bonitas, et similia. 
Perfectio vero in hoc vel in illo est illa, quae in suo proprio ac formali 
conceptu dicit perfectionem imperfectioni mixtam, ut humanitas, equinitas. 
et his similia. Dixi ¿in suo proprio ac formaii conceptu, quia includere 
aligquam imperfectionem in conceptu communi sibi et aliis, aut materiali, 
non derogat perfectioni simpliciter, Sapientia enim licet in generis conce- 
ptu, puta habitu, seu qualitate imperfectionem dicat, potentialitatem sci- 
licet aut dependentiam etc., quia tamen in suo differentiali conceptu hos 
formaliter non includit, non prohibetur quin perfectio simpliciter sit. Dixi 
dici perfectionem propter relationem, quae in-suo proprio ac formali con- 
ceptu, cum nulla imperfectione nullam perfectionem sonat» (Cayetano. De 
Ente et Essentia, cap. 6, quaest., 13; ed. De Maria, págs. 172-173). 


400 ER. FRANCISCO P. MUÑIZ 


hay todavía una infinidad de especies escalonadas según di- 
versos grados de perfección. 

De esta diversa gradación de seres en la Naturaleza nos ha- 
bla el mismo Santo Tomás en términos claros y precisos: «In 
substantiis autem materialibus diversi gradus perfectionis na- 
turae, diversitatém speciei constituunt; et hoc quidem facile 
patet, si quis ipsa genera materialium substantiarum conside- 
ret. Mianifestum est enim quod corpora mixta supergrediun- 

* tur ordine perfectis élementa; plantae autem corpora minera- 
lia; et animalia plantas; et in singulis generibus secundum 
gradum perfectionis naturalis, diversitas specierum invenitur. 
Nam in eleméntis terra est infimum, ignis vero nobilissimum. 
“Similiter autem in mineralibus gradatim natura invenitur per 
diversas species proficere usque ad 'speciem auri. In plantis 

-_étiam usque ad speciem arborum perfectarum, et in animali- 
bus usque ad 'speciem hominis; cum tamen quaedam anima - 
lia sint plantis propinquissima, ut immobilia, quae habent so- 
lum tactum; et similiter plantarum quaedam sunt inanimatis 
- propinquae, ut patet per Philosophum in lib. de Vegetalibus; 
et propter hoc Philosophus dicit in VIII Metaphys. (com. 107, 
quod species rerum naturalium sunt sicut species numerorum, 
in quibus unitas addita vel subtracta variat spéciem» (13). 

Todos estos reinos, todas estas especies tienen la perfec- 
ción de ser, de bondad, de verdad, de nobleza..., etc., pero en 
grados muy distintos, pues el hombre tiene un ser más per- 
fecto que el animal, y éste más perfecto que el vegetal, y éste 
que el mineral. Lo propio se ha de decir de la bondad, de la ver- 
dad, de la nobleza y de otras perfecciones semejantes. 

Por consiguiente, es evidentemente cierto que las perfec- 


(13) Q. D., De Anima, q. unica, art. 7., corpore. Expone la misma idea 
en la Suma Contra Gentes: «Inveniet enim, si quis diligenter consideret, 
gradatim rerum diversitatem compleri; nam supra inanimata COrpora inve- 
niet plantas, et super has irrationabilia animalia, et super haec intel- 
lectuales substantias; et in singulis horum inveniet diversitatem, secundum 
quod quaedam sunt aliis perfectiora, in tantum quod ea quae sunt suprema 
inferioris generis videntur propinqua superiori generi, et e converso, sicut 
animalia immobilia sunt similia plantis; unde et Dionysius (De Divin. 
Nomin,, cap. 7) ait quod divina sapientia conjungit fines primorum prin- 
cipits secundorum. Unde patet quod rerum diversitas exigit quod non sint 
omnia aequalia, sed sit ordo in rebus et gradus» (lib. 3, cap. 97). 
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ciones puras trascendentales (ser, verdad, bondad, nobleza...) 
existen en las cosas, a según diversos grados: secun- 
dum magis et minus. 

1) Primer grado de la vía.—El HS paso que ahora 
- procede dar—según vimos al exponer la marcha general de 
las cinco vías—es demostrar que una perfección, realizada en 
diversos grados, es necesariamente causada. Las perfecciones 
puras trascendentales ya enumeradas, por lo mismo que exis- 
ten participadas en diversos grados, «secundum magis et mi- 
nus», tienen qué ser forzosamente causadas, y precisamente 
por otro ser que posea esas mismas perfecciones en máximo 
grado, por un máxime ens, maxime verum, máxime bonun, 
maxime nobile... Santo Tomás formula éste primer grado de 
la siguiente manera; «Sed magis et minus dicuntur de diversis 
secundum quod appropinquant diversimode ad aliquid quod 
maxime est; sicut magis calidum est, quod magis appropinquat 
maxime calido.» Tan clara era ésta afirmación para el Angé- 
lico Maestro, que no se detiene en explicar su sentido y al. 
cance, y menos aún en aducir alguna prueba en su confirma- 
ción. Aparentemente tampoco se hace referencia a ningún gé- 
nero de causalidad, y menos a la eficiente. Una perfección tie- 
ne magis et minus, según que se acerque, sé aproxime más o 
menos a algo que es esa perfección en máximo grado. El ejem- 
plo que aducé Santo Tomás puede arrojar mucha luz para en- 
tender el sentido y alcance de este principio: «Sicut magis ca- 
lidum est, quod appropinquat maxime calido.» Nada importa 
que el ejemplo tenga o dejé de tener valor en las ciencias fí- 
sicas modernas, toda vez que debe 'ser entendido e interpreta- 
do én conformidad con la Física de Santo Tomás y no según 
las exigencias de las ciencias de nuestros tiempos. 

Se habla en dicho ejemplo de algo que es más y menos cá- 
lido, y de algo que es calidísimo. Este maxime calidum es el 
fuego («sicut ignis, qui est calidissimus») (14), que es el calor 
per essentiam, la plenitud del calor, la cual no puede tener 


(14) 1P. q. 2 art. 3, 42 via: De Substantiis separatis (Opuscul. 15), ca- 
pítulo 7: «Sicut ignis, qui est calidissimus, causa est caliditatis in caeteris 
elementatis corporibus.» Ed. Mandonnet, vol. 1, pág. 101. 

dl 
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más y menos: €s todo el calor. Las cosas que son más o me- 
nos cálidas tienen calor, pero no son por esencia calor; por 
consiguiente, lo tienen recibido ab extrinseco del «maxime ca- 
lido». «Quod habet ignem et non est ignis, est ignitum per par- 
ticipationem» (1 p. q. 3, art. 4). 

El más y el menos de calor en los cuerpos se explican se- 
gún la mayor o menor aproximación al fuego de donde todos 
lo reciben. Aquél cuerpo tendrá más calor que esté más in- 
mediato al fuego; el calor irá gradualmente disminuyendo se- 
gún que los cuerpos se vayan alejando más y más del influjo 
del fuego. Este es el sentido sencillo y obvio del ejemplo tan 
frecuentemente aducido por el Angélico Doctor (15). 

Pero dejémonos ya de ejemplos y entrémonos de lleno én 
la inteligencia del principio. 

Para Santo Tomás es cosa obvia y manifiesta que cuando 
varios sujetos tienen una perfección participada de un mismo 
manantial o fuente, la poseerán en mayor o menor grado se- 
gún sea su proximidad a la fuente de donde la reciben. Es 
éste un principio luminoso que el Santo aplica cuando trata 
de determinar la mayor o menor plenitud de gracia en Jesu- 
cristo, en la Virgen María, en los ángeles y en los santos. La 
fuente primera de toda gracia es la Divinidad, de donde to- 
dos los demás la reciben. Quien estuvo en unión más íntima con 
la Divinidad fué la Humanidad Santísima de Jesucristo, que 
por eso fué llena de toda gracia. Después de Jesucristo fué la 
Virgen la que poseyó mayor gracia; y así, sucesivamente en es- 
cala descendente, según que cada vez va siendo menos estre- 
cha e íntima la unión con la Divinidad. «Respondeo dicendum 


(15) En nuestro artículo aducimos constantemente el ejemplo del fue- 
yo por acomodarnos al uso de Santo 'Tomás, el cual, siempre que en una 
forma o en otra expone este principio, hace uso de dicho ejemplo. No ignora- 
mos que este ejemplo no tiene en la Física moderna el mismo valor que 
tenía en la Física del tiempo de Santo Tomás; pero adviértase que no lo 
aducimos en confirmación o comprobación de la doctrina que defendemos, 
sino como un medio de sensibilizarla o hacerla más fácilmente compren- 
sible. Para lo cual basta tomar el fuego tal como nos lo presenta la expe- 
ciencia vulgar y como lo concibe la generalidad de los hombres: como si fue- 
se una substancia (ignis), cuya propiedad es el calor. En este supuesto, to- 
dos los demás cuerpos recibirán el calor del fuego en mayor o menor gra- 


do, según que sea sú proximidad a la causa. Téngase presente esta adver- 
tencia en todo el desarrollo de nuestro artículo. 
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quod necesse est ponere in Christo gratiam habitualem prop- 
ter tria. Primo quidem propter unionem animae illius ad Ver- 
bum Dei. Quanto enim aliquod receptivum est propinquius cau- 
sae influenti, tanto magis participat de influentia ipsius. In- 
fluxus autem gratiae est a Deo, secundum illud Psalm. LXXXTI, 
- 12: Gratiam et gloriam dabit Dominus. Et ideo maxime fuit con- 
veniens ut anima illa reciperet influxum divinae gratiae» (3 P., 
q. 7, art. 1). «...Christus habuit gratiae plenitudinem. Primo 
quidem, quia habuit eam in summo, secundum perfectissimum 
modum quo haberi potest. Et hoc quidem apparet, primo ex 
propinquitate animae Christi ad causam gratiae. Dictum est 
enim quod quanto aliquod receptivum propinquius est causae 
influenti, tanto abundantius recipit. Et ideo anima Christi, quae 
propinquius conjungitur Deo inter omnes creaturas rationales, 
maximam recipit influentiam gratiae ejus» (3 P., q. 7, art. 9). 
<«Respondeo dicendum quod quanto aliquid magis appropinquat 
principio in quolibet genere, tanto magis participat effectum 
illius principii. Unde Dionysius dicit, quod angeli, qui sunt Deo 
propinquiores, magis participant de bonitatibus divinis quam 
homines. Christus autem est principium gratiae, secundum Divi- 
nitatem quidem auctoritative, secundum humanitatem vero ins- 
trumentaliter. Unde et Joan. I, 17 dicitur: Gratia et veritas per 
Jesum Christum facta est. Beata autem Virgo Maria propin- 
quissima Christo fuit secundum humanitatem, quia ex ca acce- 
pit humanam naturam. Et ideo prae caeteris majorem debuit a 
Christo gratiae plenitudinem obtinere» (3 P., q. 27, art. 5). 
Exactamente lo mismo afirma de la gradación de los seres 
en el orden natural. «Summa autém perfectio primi agentis in 
hoc consistit, quod in uno simplici habet omnimodam bonita- 
tem et perfectionem. Unde quanto aliqua 'substantia inmateria- 
lis fuerit primo agenti propinquior, tanto in sua natura sim- 
plici perfectiorem habet bonitatem suam, et minus indiget 
inhaerentibus formis ad sui completionem; et hoc quidem gra- 
datim producitur usque ad animam humanam, quae in eis te- 
net ultimum gradum, sicut materia prima in genere rerum sen- 
sibilium» (16). Aún está más expresivo en la Summa C. Genti- 


(16) Q. D., De Anima, q. única, art. 7, in fine corporis. 
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les: «Quanto aligua sunt propinquiora moventi, tanto efficacius 
impressionem moventis assequuntur; nam et quae propinquio- 
ra sunt igni magis ab ipso calefiunt. Substantiae autem inte- 
llertuales propinquiores sunt Deo quam substantiae naturales 
inanimatae. Efficacior est igitur impressio divinae motionis in 
substantiis intellectualibus quam in substantiis aliis naturali- 
bus. Corpora autem naturalia in tantum participant de motio- 
ne divina quod naturalem appetitum boni consequuntur ex ea 
et etiam appetitus completionem; quod quidem fit, dum pro- 
prios fines consequuntur. Multo igitur magis intellectuales subs- 
tantiae desideriorum suorum, quaé per orationem suam Deo 
offerunt, impletionem consequuntur» (17). 

Planteado el principio en esta forma, no ofrece ninguna di- 
ficultad, y es de evidencia inmédiata. Se requiere que la perfec- 
ción admita grados y, además, que sea causada. 

Siempre que varios sujetos tengan una perfección, suscep- 
tible de más y ménos, recibida de una causa extrínseca, la po- 
seerán, «secundum magis et minus», en proporción con la ma- 
yor o menor proximidad a la causa. Esta mayor o menor pro- 
ximidad a la causa es la razón «a priori», el motivo o porqué de 
los diversos grados de esa perfección. 

El principio así enunciado expresa el tránsito de causa a 
efecto; de la proximidad a la causa, a la realización en diver- 
sos grados. Pero este principio puede formularse de modo in- 
verso, y entonces significa el paso del efecto a la causa; de la 


(UN 3 Contra Gentes, cap. 95. Vuelve a repetir la misma idea en su co- 
mentario al libro De Divinis Nominibus: «Unde rationabiliter substantiae an-. 
gelicae magis sunt circa bonum divinum per quamdam appropinquationem 
ad ipsum, quasi abundantius ipso divino bono participantes, quasi possiden- 
tes ab eo plura et majora bona quam alia; plura quidem, quia hakent intel- 
ligentiam, quod multa non habent; majora vero, quia ipsum esse et vivere 
quod alia habent, perfectius ab angelis possidetur. Et similiter etiam «ratio- 
nalia», scilicet homines, supereminent «sensibilibus», id. est brutis anima- 
libus, quia praeabundant eis in ratione quam prae eis possident; «et quaue- 
dam, sicut animalia bruta superant alia, ut plantas, in sensibili «ez 
alía» scilicet plantae, superant caetera corpora inanimata in vita; Et uni- 
versaliter hoc verum dici potest quod illa quae magis participant ipso 
«uno», quod est Deus «et infiniti doni Deo», qui donativus est affuen- 
ter omnibus, ut dicitur Jac., 1, propinquiora sunt Deo, et magis ei similia, 


«derelictis», id est his quae exceduntur» (cap. 5, lect. 1, ed. Mandonnet, 
tomo II, pág. 482). 
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existencia de una perfección en diversos grados (efecto) a la 
mayor o menor proximidad al principio de donde todos la tie- 
nen recibida (causa). Esta es la forma en que se propone el prin- 
cipio en la cuarta vía. Partiendo de un hecho de experiencia, 
cual es la realización en diversos grados de las perfecciones de 
- ser, verdad, bondad, nobleza y otras semejantes, la humana ra- 
zón debe demostrar que esto no es posible sino en cuanto los 
diversos sujetos que poseen esa perfección la tienen recibida de 
un principio o fuente común, a la cual se aproximan diversimode, 
según diversos grados. ¿Cómo se puede demostrar la legitimi- 
dad de esta deducción? Santo Tomás, en la exposición de la cuar- 
ta vía, se abstiene de declarárnoslo; pero consultemos otros 
lugares paralélos, donde expone este mismo principio, y allí en- 
contraremos grande abundancia de doctrina. Dos son los luga- 
res principales que hacen al caso: 2 C. Gentes, cap. 15, y De 
Potentia, q. 3, art. 5. 

Para demostrar el mencionado principio hay un triple pro- 
cedimiento, que el Santo Doctor llama platónico, aristotélico y 
aviceniano. (De Potentia, q. 3, art. 5.) 

En cualquier perfección realizada en divérsos grados pode- 
mos y debemos considerar: 

1) Que esa perfección, conservando su unidad, se encuen- 
tra en diversos sujetos: unitas in diversis, 

2) Que se encuentra en diversos sujetos: stcundum magis 
et minus, secundum diversos gradus: diversi gradus untus Cjus 
demque perfectionis. 

3) Que no se encuentra en dichos sujetos según toda la 
plenitud de que es capaz: perfectio habita non secundum totam 
ejus plenitudinem. 

Sobre eztos tres caracteres, OR dós en toda perfección 
realizada en distintos grados, se fundan los tres procedimien- 
tos señalados por Santo Tomás: 

a.) El platónico, que arguye del hecho que una misma per- 
fección se encuentra en distintos sujetos. 

3) El aristotélico, que se funda én que una misma perfec- 
ción tenga diversos grados. 

y) Y el aviceniano, que se apoya en que diversos sujetos 
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posean una perfección, no según toda su razón de ser, sino de 
un modo imperfecto y limitado. 

Vayamos examinando cada uno de estos procedimientos se- 
gún el orden indicado. 

a) Procedimiento platónico.—He aquí cómo lo formula San- 
to Tomás: «Quandocumque in diversis invenitur aliquid unum, 
oportet quod illa diversa illud unum ab aliqua una causa reci- 
piant, sicut diversa corpora calida habent calorem ab igne» (18). 
Siempre que varios sujetos, diversos entre sí, convienen en te- 
ner una perfección común, es fuerza que la tengan recibida de 
una causa extrínseca común a todos. Supongamos, por ejemplo, 
que el aire, el agua y el hierro, seres bien diversos entre sí por 
su naturaleza, convienén en tener la perfección común del ca- 
lor. En este supuesto, es absolutamente necesario que todos 
tengan el calor participado ab extrinseco de una causa común, 
que én el presente caso sería el fuego. El principio supone dos 
cosas: diversidad de sujetos y unidad de perfección, pues se 
trata de sujetos que, siendo diversos, convienen, sin embargo, 
én tener una perfección común. Si los sujetos son diversos, sí- 
guese que cada uno de ellos ha de tener una nota propia, por la 
cual se distinga de todos los demás y se constituya en su pro- 
pio género y especie. Esta nota distintiva, propia, caracterís- 
tica o exclusiva, es causa, raíz y fuente de cuantas propiedades 
convienen a un determinado sujeto. Así, la «racionalidad», que 
es la nota distintiva del hombre, aquella por la cual se distin- 
gue de todos los demás seres, es también la causa de cuantas 
propiedades convienen al hombre en cuanto tal, o formalmente 
considerado; v. gr.: ser risible, admirativo..., ete. Cuando un 
ser cualquiera es considerado según su nota distintiva y según 
todo aquello que le conviene en razón de esa nota, ora sea per 
se primo, ora sea per se secundo, se dice en Filosofía qué se le 
considera xa0' ot (19), secundum quod ipsum. Así, verbigra- 
cia, el hombre  xa0' adró o secundum quod ipsum, es el hom- 
bre formalmente en cuanto hombre, según todo aquello que le 
conviene por razón de ser hombre. 


(18) "1 UB, q.669, arto le p 
(19) Cfr. Aristóteles. Met, libr. A, cap. 18, ed. W. Christ. pág. 115. 
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Los diversos sujetos de que se habla en el principio han de 
tener cada cual su nota propia, característica, distintiva, y, al 
mismo tiempo, poseer todos ellos una perfección común. 

Ahora bien, es imposible que dicha perfección común. con- 
vénga a todos los sujetos, secundum quod ipsum, por la sen- 
cillísima razón que esta perfección es común, y lo que conviene 
a un sujeto secundum. quod ipsum le es propio y Cxaclusivo. Ja- 
más una perfección puede convenir secundum quod ipsum más 
que a un solo sujeto; así, ser racional y risible sólo conviene al 
"hombre. Por consiguiente, entre todos los sujetos que partici- 
pan de una perfección común, sólo a uno le puede convenir se- 
cundum quod ipsum; todos los demás la tendrían, pero no e» 
propio, o como nota distintiva. «Impossibile est autem, aliquod 
unum duobus convenire, et utrique secundum quod ipsum; quod 
enim de aliqguo secundum quod ipsum dicitur, ipsum non exce- 
dit; sicut habere tres angulos duobus rectis aequales nen exce- 
dit triangulum de quo praédicatur, sed est eidem convertibile. 
Si igitur aliquid duobus conveniat, non convenit utrique secun- 
dum quod ipsum» (20). 

Pues bien; todo sujeto que tiene una perfección cualquiera 
que no le conviene secundum quod ipsum, la tiene causada ab 
extrinseco. «Omne enim quod alicui convenit non secundum quod 
ipsum est, per aliquam causam convenit ei, sicut album homi- 
ni; nam quod causam non habet, primum et immediatum est: 
unde necesse est quod sit per se et secundum quod ipsum» (21). 
Detengámonos un momento a examinar el porqué de esta afir- 
mación tomista, que es la base de toda la demostración, 

Cuando una perfección se encuentra en un sujeto cualquie- 
ra, forzosamente ha de ser: a) o su constitutivo formal, coma 
la racionalidad en el hombre; b) o algo causado, derivado del 
constitutivo formal, como el ser risible, admirativo...; Cc) o algo 
finalmente causado por un agente extrínseco, como la sabiduría, 
el color, etc. 

El constitutivo formal es inmediato, y no exige ser causado. 
Y por eso al que preguntare por qué el hombre es racional, le 


(20) 2 Contra Gentes, cap. 15, 1.2 
(21) 2 Contra Gentes, cap. 15, 1.2 
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responderíamos que por la misma razón porque el árbol es ar- 
bol, y la piedra piedra; porque ésa es su naturaleza. De esto 
no se puede dar razón ninguna. Pero si se nos preguntara por 
qué el hombre es risible o admirativo, contestaríamos que por- 
que es racional. La racionalidad és causa, raíz o razón de cuan- 
to le conviene al hombre en cuanto tal; y, en general, el consti- 
tutivo formal de una cosa es causa de cuantas perfecciones lé 
convienen. De aquí se infiere que, si hay en algún ser una per- 
fección qué no es su constitutivo formal, ni algo derivado ds 
él, forzosamente ha de ser causada por un agente extrínseco. 
Pero precisamente una perfección que se encuentra en un suje- 
to y no le conviene secundum quod ipsum, no puede ser el 
constitutivo formal de dicho sujeto, ni tampoco algo causado o 
derivado de él. Luego todo ser que tiene una perfección que no 
le conviene secundum quod ipsum, la tiene causada ab €xtrin- 
Seco. 

No puede ser el constitutivo formal del sujeto, porque éste 
es propio y exclusivo, y la perfección es común. Tampoco pue- 
de ser algo causado o derivado del constitutivo formal, porque 
una perfección propia, exclusiva, distintiva no puede ser causa 
y razón de otra perfección común e idéntica, como la diversidad 
no puede ser causa de la unidad, porque la unidad de efecto ne- 
cesariamente supone y exige la unidad de causa. «Oportet enim, 
si aliquid unum communiter in pluribus invenitur, quod ab ali- 
qua una causa in illis causetur; non enim potest esse quod illud 
commune utrique ex se ipso conveniat, cum utrumque secun- 
dum quod ipsum ést, ab altero distinguatur; et diversitas cau- 
sarum diversos effectus producit» (22). 

De todo lo dicho se desprende que, cuando varios sujetos 
diversos entre sí convienen en la participación de una perfec- 
ción común, por fuerza la han de tener recibida, ab €xtrinseco, 
de una causa común a todos. Y en esté supuesto pueden darsu 
dos casos: o que todos tengan la perfección recibida de afuera, 
o que uno la tenga como causa y los otros recibida de éste. «Im- 
possibile est igitur aliquod unum dé duobus praedicari ita quod 


(22) De Potentia, q. 3, art. 5. 
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de neutro per causam dicatur; sed oportet vel unum esse al-. 
terius causam, sicut ignis est causa caloris corpori mixto, quum 
tamen utrumque calidum dicatur: vel oportet quod aliquod ter- 
tium sit causa utrique, sicut duabus candelis ignis est causa 
lucendi» (23). Tendrá lugar el primer caso cuando a ninguno 
de los sujetos convenga la perfección común secundum quod 
ipsum; y sucederá el segundo cuando a uno le convenga se- 
cundum quod ipsum y a los demás en condición de común. 
Este principio tomista tiene valor lo mismo se trate de una 
perfección común unívoca que de una análoga. Así lo afirma ex- 
presamente Santo Tomás: «Si autem dicatur quod ens non est 
praégdicatum univocum, nihilominus praedicta conclusio seque- 
tur; non enim de multis aequivoce dicitur, sed per analogiam, 
et sic oportet fieri reductionem in unum» (24). Y aún más cla- 
ramente en el De Potentia: «Non enim potést esse quod illud 
unum commune utrique conveniat secundum illud quod proprie 
utrumque eorum est... Omnia autem contraria et diversa, quaé 
sunt in mundo, inveniuntur communicare in aliquo uno, vel 
in natura species, vel in natura generis, vel saltem in ratione 
essendi: unde oportet quod omnium istorum sit unum princi- 
pium, quod est omnibus causa essendi» (25). Se comprende fá- 


OSO ECON Gentes; caps 10 uno 

(24) 2 Contra Gentes, cap. 15, 1.2 

(25) De Potentia, a. 3, art. 6. Ofr. Cayetano, 1-P, q. 65, art. 1; Ferra- 
riense, 2 Contra Gentes, cap. 15, núm. 2. Esta doctrina parece estar en 
perfecta armonía con la que el mismo-Santo Tomás expone en otros lu- 
gares sobre las causas eficientes per se de .las formas substanciales, que 
se producen por vía de generación. Las causas unívocas hacen que tal for- 
ma actúe o informe tal determinada materia; pero la causa per se de la 
forma (elemento univocamente común a causa y efecto) es un agente de 
orden superio”. «Alicujus naturae vel formae duplex causa invenitur: una 
quidem quae est per se et simpliciter causa talis naturae vel formae; 
alia vero quae esí causa hujus naturvae vel formae in hoc. Cujus quidem 
distinctionis necessitas apparet, si quis causas consideret eorum quae ge- 
nerantur. Cum enim equus generatur, equus generans est quidem causa 
quod natura equi in hoc esse incipiat; non tamen est per se causa naturae 
equinae. Quod enim est per se alicujus causa naturae secundum speciem, 
oportet quod sit causa ejus in omnibus habentibus illam speciem. Cum igi- 
tur equus generans habeat eamdem naturam secundum speciem, oporte- 
ret quod esset sui ipsius causa; quod esse non potest. Relinquitur igitur 
quod oporteret super omnes participantes naturam equinam esse aliquam 
universalem causam totius speciei: quam quidem causam Platonici posue- 
runt speciem separatam a materia, ad modum quo omnium artificialium 
principium est forma artis, non in materia existens. Secundum Aristote- 
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cilmente que deba ser así, porque el razonamiento alegado por 
Santo Tomás o nada prueba, o prueba igualmente así en el caso 
de una perfección unívoca como en el de una análoga. 

La causa común, de quien diversos sujetos han recibido una 
perfección, por fuerza ha de poster dicha perfección, pues nadie 
puede dar lo que no tiene. Pero una causa puede poseer la per- 
feceión de su éfecto de dos maneras: formaliter o €minenter, 
según que se trate de perfecciones puras, simpliciter simplices, 
o de perfecciones mixtas, simplices secundum quid. Las perfec- 
ciones puras no excluyen ningún otro género de perfección; an- 
tes por el contrario, pueden coexistir con todas ellas. En cam- 
bio, las perfecciones mixtas, como ser corpóreo, ser cuanto... ex- 
cluyen del mismo sujeto otros géneros de perfecciones. Cuando, 
pues, la perfección causada es mixta, existirá o no formaliter 
en la causa según que sea o no excluída por otras perfecciones 
de la causa. Pero cuando las perfecciones son puras, siempre 
se encuentra formaliter en la causa, porque no tienen incompa- 
tibilidad con ningún otro género de perfección. 

En esto precisamente consiste la gran diferencia que existe 
entre Platón, de una parte, y Aristóteles y Santo Tomás, de otra. 
Platón, no distinguiendo entré perfecciones puras y mixtas, d> 
todas indistintamente afirmaba que debían preexisti- formaliter 
en la causa; y así, en consecuencia de esto, enseñaba que la na- 
turalezá humana de Pedro y Pablo debía ser causada por una 
causa común, a la cual convenía la naturaleza humana secun- 
dum quod ipsum: la naturaleza humana subsistente, el auto- 
hombre, o la idea separada de hombre. Por la misma razón, el 
hombre y el caballo, que convienen en la perfección de animal, 
son también causados por un agente más universal, que es la 
«animalidad subsistente». Y así sucesivamente. Por demás está 
advertir que todas estas perfecciones que implican materia no 
puéden existir en estado de universalidad, toda vez que la ma- 
teria es principio de individuación y de concreción. 

Si la causa, de quien diversos sujetos reciben una determi.- 


lem autem hanc universalem causam oportet ponere in aliquo coelestium 
corporum: unde et ipse has duas causas distinguens, dixit, quod homo ge- 
nerat hominem et sol» (De Substantiis Separatis. cap. 8, £d. Mandonnet, to- 
mo I, pág. 107. Cfr. De Potentia, q..3, art. 7; 1 P, q. 104, art. 1). 
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nada perfección, la posee formaliter, entonces o le conviene se- 
cundum quod ipsum o en comunión con otros. En este último 
caso la tendrá causada; y, como no es posible proceder al infi- 
nito en esta dependencia causal, es preciso llegar a una prime- 
ra causa que posea esa perfección formaliter y secundum quod 
ipsum. Tener una perfección formaliter y secundum quod ipsum, 
es poseerla sin mezcla de otra perfección común, es poseerla en 
toda su pureza; es, v. gr.: en el orden de la vida, la misma, vida, 
ipsa vita o vita pura; en el orden del ser, el mismo ser, ipsum 
esse o purum esse. Los que de esta manera poseén una perfec- 
ción difieren de todos cuantos participan de ella por la misma 
plenitud y pureza de dicha perfección. «Hoc enim esse quod Deus 
est, hujus conditionis est ut nulla sibi additio fieri possit: unde 
per ¿ipsam suam puritatem est esse distinctum ab omni 
esse» (26). 

Esta perfección plena y pura no puéde ser más que una y úni- 
ca, de quien todos los demás la tienen recibida. 

Como el lector habrá podido observar, todo este largo pro- 
cedimiento se compendia en dos proposiciones: 

1.2 Una perfección, unívoca o análoga, que se encuentra en 
diversos sujetos, no les puede convenir a todos secundum quod 
ipsum, cuando más, sólo uno dé ellos la puede poseer de esta 
manera. 

2.2 Todos aquellos sujetos que tengan esta perfección co- 
mún, unívoca o análoga, sin convenirles secundum quod ipsum, 
la han recibido de una causa extrínseca, 

Apliquemos ahora esta doctrina a nuéstro caso. 

Todos los seres del Universo, diferentes entre sí por su na- 
turaleza (como el mineral, el vegetal, el animal, el hombre), 
convienen en poseer las perfecciones comunes y universales de 
ser, verdad, bondad, nobleza, etc. 

Es evidenté que dichas perfecciones no pueden convenir a 
todos y a cada uno de ellos, secundum quod ipsum. Por consi- 
guiente, cuantos tengan estas perfecciones sin que les conven- 
gan secundum quod ipsum, las tienen recibidas de una causa 
común, la cual a su vez debe poseerlas formaliter, ya que siendo 


(296) De Ente et Esentia, cap. 6, ed. Marietti, pág. 27, -a. 
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esas perfecciones puras, ni excluyen ni son excluídas por ningu- 
na otra. : 

Péro, a su vez, si esta causa las posee sin que le convengan 
secundum quod ipsum, también las tiene causadas de otra; y 
así sucesivamente, hasta llegar a una causa que posea formali- 
ter y secundum quod ipsum el ser, la verdad, la bondad, la no- 
bleza... Esa causa será el esse purissimum et simplicissimum, la 
veritas purisissima...; ipsum esse, ipsum verum, ipsum bo- 
num...; el auto-ser, la auto-verdad, la auto-bondad... No puede 
haber más que uno que las tenga secundum quod ipsum; todos 
los demás, por fuerza, las han de poseer recibidas, causadas ; 
y por lo mismo las tendrán mezcladas con alguna otra perfec- 
ción, que las impurifica, multiplica y distingue. 

Este es el procedimiento platónico que, partiendo de las co- 
sas que a un tiempo encierran unidad y diversidad, se eleva al 
máxime Unum, al Unum sine diversitate, al Unum Purissimum. 
Por este motivo se le ha llamado modernamente procedimiento 
o argumento henológico (dél griego <» = uno). 

B, Procedimiento aristotélico.—Ante todo advertimos al 
lector que no se trata de un procedimiento expuesto y desarro- 
llado por Aristóteles; ha sido Santo Tomás quién ha construído 
este procedimiento sobre principios aristotélicos. 

El procedimiento platónico consideraba la unidad en la di- 
versidad; el que pudiéramos llamar aristotélico-tomista se fija 
en la diversidad de grados de una misma perfección. De aquí 
la denominación de climacológico, que le quieren dar los auto- 
res modernos (del griego xk paz = grado). 

Una perfección que se encuentra realizada en distintos su- 
jetos según diversos grados, no puede por menos de ser causada, 
El principio aristotélico sobre que se basa todo este nuevo pro- 
cedimiento es el siguiente: Ninguna perfección que pertenezca 
a la esencia de una cosa o que sea propiedad «propria passio» 
de la misma, puede tener más y menos: o se tiene totalmente, 
o no se tiene. 

En efecto; las perfecciones que pertenecen a la constitución 
de la esencia de las cosas son como los números, que no admi. 
ten más o menos, salva su especie. 
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Errep sio! Toc apuros al odotar... Kal GOTEO 050 ar” aprbod agarpebeytos 
TIVOS 7 TpooTEbvTOS, EE My Ó aprtpos cate», odxeti ó abrós dpuos dor dh 
STEPOS, xUy TODALyLOTOY aparpebn % mposteb%, oótwS 0)0' y apropiós vdd 16 = 
e/var oyxett total aparpeleyros tivos A mpootebivros (27). 

Por consiguiente, un cambio en una perfección esencial no 
puede ser un cambio de grado, sino un cambio específico de esa 
perfección, en cuyo caso ya no tendríamos la misma perfección. 
Así vemos que el fuego tiene toda la razón de fuego; y no hay 
ni puede haber un fuego qué lo sea en mayor o menor grado que 
otro. 

El hombre tiene toda la perfección de racionalidad, de ani- 
malidad, de viviente, de corporeidad, de substancia. Un ser cual - 
quiera o tiene toda la perfección de substancia, o no es substan- 
cia; O posee toda la razón de viviente, o no es viviente; y así 
sucesivamente. Esto quiere decir que una perfección esencial 
nunca puede tener magis et minus; o se tiene toda, plenamente, 
o de lo contrario no se posee nada de ella. Con razón, pues, ha 
escrito Santo Tomás: «Quod alicui convenit ex sua natura et 
non ex aliqua causa, MINORATUM IN EO ET DEFICIENS 
ESSE NON POTEST» (28). 

Tampoco las perfecciones que sor. propiedades o propriae 
passiones de un sujeto, como, por ejemplo, el calor con respec- 
to al fuego, puéden tener grados. Y el porqué se comprende 
fácilmente, pues diciéndose proprio todo aquello que conviene 
a un solo sujeto, y siempre (uni, soli et semper) es fuerza que 
sujeto y propiedad han de tener la misma universalidad, la mis- 
ma extensión, la misma amplitud. También ésta es una doctrina 
auténticamente aristotélico-tomista. Que sea doctrina de inspi- 
ración aristotélica, lo comprueba el siguiente testimonio de 
Porfirio: 


Tóy péy Diov ¿mions Y petoyñ, TOv dE suppefrxoto» y dE paro Y 


DE TTOY (29). 


(27) Aristoteles, Met. H, 3, 1.043b, 33 y 36, ed. W. Christ, pág. 175. 

(28) 2 Contra Gentes, cap. 15, 2.2 

(29) «Propriorum quidem aequalis est participatio, accidentium vero 
haec quidem magis, illa vero minus» (E:s yoyry in fine, ed. Busse, pág. 22. 
Translatio latina Boethii..., ibidem, pág. 51). 
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Que sea además de pura cepa tomista, se desprende del mis- 
mo Santo Tomás y de sus comentaristas. De Santo Tomás aca- 
bamos de citar un hermoso testimonio: «Quod alicui conven 
ex sua natura, et non ex aligua causa, MINORATUM IN EO 
ET DEFICIENS ESSE NON POTEST» (30). EX SUA NATURA 
conviene a un sujeto no sólo su propia naturaleza, sino también 
sus propiedades, porque según la doctrina del Angélico Doctor, 
la esencia es causa de sus propiedades. De entre los comentaris- 
tas bastará oír la voz de dos bien autorizados: el Ferrariense 
y Pedro Ledesma, 

El primero dice textualmente: «Ad evidentiam illius pro- 
positionis, «Quod convenit alicui ex sua natura et non ex aligua 
causa, minoratum in eo et deficiens esse non potest», attenden- 
dum quod dupliciter aliquid dicitur convenire alicui ex natu- 
ra: aut quia est éssentia vel pars essentiae; aut quia essentia- 
lia principia consequitur. Prima facie videtur Sanctus Thomas 
primo modo accipere: cum illam propositionem probet per hoc 
quod, si naturae aliquid subtrahatur vel addatur, iam altera 
natura erit. Sed si consideretur intentum ad quod assumitur 
dicta propositio, apparebit quod et secundo modo accipienda 
sit. Non solum enim quod essentiale est, sed et quod naturam 
rei consequitur praecise et non ab aliqua alia causa, deficiens 
et diminutum esse non potest. Et utrumque ex ea probatione 
consequitur. Si enim essentiale praedicatum est, certum est 
quod nec augeri nec minui potest. Et ideo si aliquid invéniatur 
deficiens aut excedens rei alicujus essentiam, iam non erit 
illius essentia. Si etiam sit accidens deficiens ab eo quod rei 
alicujus essentiam consequitur, iam illa non erit esentia a qua 
fluit complete, sed alia: quia posita causa totali et completa, 
necesse est poni effectum; maxime quando per simplicem 
quamdam emanationem resultat. Et ita defectus hujusmodi re- 
sultat, non ex aliquo defectu essentiae rei, cum illa déficiens 
esse non possit, sed ex alia causa extrinseca, per cujus remo- 
tionem minoratur. Et ideo, cum éssentiae nihil addi vel sub- 
trahi possit, si deficienter aliquid alteri conveniat, non ab es- 
sentia rei praecise, sed ab alia etiam causa dependet. Oportéret 


(30) 2 Contra Gentes, cap. 15, 2.2 
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enim, si dependeret ab essentia solum, quod ejus defectus in 
defectum esentiae resultaret, quod, ut dictum est, essé non po- 
test. Sicut, si esse calidum alicui deficienter conveniat, esse 
calidum non attribuitur essentiae rei tantum, sed igni etiam, 
per cujus participationem est calidum: ét quia parum de na- 
tura ignis participat, ideo parum caliditatis habet» (31). 

El segundo no está menos explícito cuando, al:probar que 
el esse no puede ser propria passio de la criatura, sé expresa 
de esta manera: «Si esse est propria passio alicujus creaturae, 
et convenit illi per se in secundo modo, sequitur quod esse con- 
veniat tali creaturae cum omni plenitudine et perfectione es- 
sendi. Consequens autem est impossibilé, ut probavimus in pri- 
ma conclusione quaestionis principalis. Ergo. Sequela proba- 
tur: Quando aliqua forma convenit alicui per se, etiam in se- 
cundo modo, convenit cum omni plenitudine et perfectione, ut 
patet in luce solis, quae convenit illi per se in secundo modo, et 
ideo convenit illi cum omni plenitudine; et idem est de calore 
respectu ignis. Confirmatur argumentum; nam, ut supra in 
prima conclusione hujus quaestionis in explicatione secundas 
demonstrationis diximus, lux in sole et calor in igne, quamvis 
sit in concreto, possunt habere omnem plenitudinem sibi debi- 
tam, guoniam sunt propric passiones, et ita ex parte subjecti 
non potest admisceri aliquid de forma contraria, quoniam for- 
ma contraria repugnat ipsi subjecto. Ergo si esse est propria 
passio alicujus creaturae, nihil de non esse poterit admisceri, 
ac subinde habebit omnem plenitudinem, et perfectionem es- 
sendi» (32). 

De cuanto llevamos dicho se infiere que toda perfección mi- 
norata et deficiens, es decir, toda perfección realizada según 
diversos grados en distintos sujetos, no puede ser de la esencia 
de esos sujetos, ni siquiera propiedad de los mismos. Luego 
tiene que ser causada ab extrinseco. Se me preguntará acaso el 
porqué dé la última deducción. A lo cual respondo con Santo 
Tomás que toda perfección que se encuentra én un sujeto sin 


(31) Coment. in 2 Contra Gentes, cap. 15, núm. III. 
(32) De Divina Perfectione, q. 4, art. IX, Conclusio Prima-Probatur 
quinto. Cfr. etiam ibidem, q. 4, art. 6, Conclusio Prima-Secunda ratio. 
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ser de su esencia, es necesariamente causada o por la misma 
esencia o por un agente extrínseco. Por la esencia únicamente 
son causadas las propiedades. Luego toda perfección que está 
en un ser cualquiera sin pertenecer a su Esencia ni ser su pro- 
piedad, es causada por una causa extrínseca; así, el calor del 
agua y del hierro es causado por el fuego. «Omne autem quod 
convenit alicui, vel est cuusatum ex principiis nature suae, si- 
cut risibile in homine, vel advenit ab aliguo principio extrinse- 
co, sicut lumen in áére ex influentia solis» (33). «Quidquid est 
in aliguo, quod est praeter essentiam ejus, oportet, esse causa- 
tum: vel a principiis essentiae, sicut accidentia propria conse- 
quentia speciem; ut risibile consequitur hominem, et causatur 
ex principiis essentialibus speciei: vel ab aliguo exteriori, si- 
cut calor in aqua causatur ab igne» (34). 

La causa extrínseca que ha causado dicha perfección o tie- 
ne esa perfección minorata et deficiens, secundum magis et mi- 
nus, o en toda su amplitud. En el primer caso, la tiene a su vez 
causada ab extrinseco; y como quiera que el proceso infinito 
en esta subordinación de causas repugna, es preciso llegar a 
una primera causa que tenga dicha perfección en toda su posi- 
ble amplitud y, por consiguiente, como de su esencia. 

A nadie debe sorprender que usemos indistintaménte las ex- 
presiones «perfectio minorata et deficiens» y «perfectio secun- 
dum magis et minus», toda vez que esta segunda incluye la pri- 
mera, pues.donde hay grados diversos de una perfección tiene 
que haber una perfección qué en todos los grados inferiores al 
supremo se encuentre minorata et deficiens, 

Ahora bien; las perfecciones de ser, verdad, bondad, noble- 


(33) De Ente et Essentia, cap. 5, núm. 4, ed. Marietti, pág. 25. 

(34) 1 P, q. 3, art. 4. La fuente donde se inspiró Santo Tomás parece 
haber sido Algazel: «Quidquid est accidentale alicui, illud causatum est. 
Et ejus causa vel est essentia ipsius subjecti, ut moveri deorsum lapidi, 
et aquae infrigidare; vel est aliud ab essentia, ut aquae calefieri, et moveri 
sursum lapidi. Nec hoc dicimus nisi quia hoc accidens essentiae, vel est 
caasatum vel non; sed si non fuerit causatum, tunc habet esse Perises 
quidquid autem habet esse per se, nec destruitur ad destructionem alterius, 
nec ponitur ad positionem alterius; accidens vero ad esse suum eget eo 
cui est accidens sine dubio. Igitur non habet esse per se. Ergo est causa- 
tum, Et ejus causa vel est in essentia subjecti, vel extra essentiam subje- 
cti; el HAEC DIVISIO PERFECTA EST SINE DUBIO» (Algazel's Metaphysics a Me- 
diaeval Translation, ed. Muckle, C. S. B., 1933, pág. 30, Judicium Quartum). 
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Za... se encuentran realizadas en todas las cosas según diver- 
sos grados, secundum magis et minus, y, por lo mismo, mino- 
ratae et deficientes. Luego no pueden ser la de esencia de las 
cosas, ni tampoco propiedades de ellas. Por consiguiente, todos 
estos seres tienen esas perfecciones causadas por un agente 
extrínseco, el cual a su vez, si las posee secundum. magis et 
ininus, 0 sea de modo deficiente y limitado, las tendrá causadas 
de otro. Y así, ascendiendo hasta llegar a una primera causa, 
en donde todas estas perfecciones se encuentren en grado sumo 
y en toda su plenitud; a una causa que será un Suimmum Ens, 
en Summum Verum, un Summum Bonum, un Summum Nobi- 
le; y, por lo tanto, Ens per essentiam, Verum. per essentiam, 
Bonum... Nobile per essentiam, del cual todos los demás reci- 
ben el ser, la verdad, la bondad, la nobleza que tienen. 

y) Procedimiento aviceniano.—Por fin llegamos al proce- 
dimiento que Santo Tomás llama aviceniano, de inspiración ne- 
tamente neoplatónica. También aquí se considera una perfec- 
ción minorada, abreviada y fragmentada; pero no en orden a la 
esencia del sujeto de quien se predica y en quien sé encuentra, 
sino en orden a la perfección misma. 

En el procedimiento anterior comparábamos una perfección 
minorada y fragmentaria con la esencia, y decíamos: Esta per- 
fección no puede ser de la esencia del sujeto én quien se encuen- 
tra, ni tampoco su propiedad; luego tiene que ser causada ab 
€extrinseco. Los principios sobré que se basa este razonamiento 
son dos: 1) Perfección esencial y propiedad nunca pueden ser 
minoratae et deficientes. 2) Toda perfección accidental común 
es causada ab extrinseco. 

Ahora comparamos una perfección pura con su propio Úmi- 
te, y decimos: Toda perfección pura limitada, por el hecho de 
ser limitada es causada. La demostración anterior era mediato 
e indirecta por medio de la esencia; ésta és directa, pues va di- 
recta e inmediatamente de la perfección limitada a la causa. 
Aquí se parte dé una perfección poseída de um modo limitado 
e imperfecto, no según toda la plenitud de que aquélla es ca- 
paz; lo cual nos consta manifiestamente del hecho de la grada- 
ción de esa perfección. Todos los seres que poseen una perfec- 
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ción en grados inferiores al supremo la tienen «minorata et 
deficiens», o séase no según toda la amplitud de qué es capaz 
dicha perfección. No realizarse según toda la plenitud es lo 
mismo que realizarse sólo secundum partem, o lo que es igual, 
per participationem; pues un ser per porticipationem, un ser 
que participa en la razón de ser, tiéne parte del ser, pero no es 
el mismo ser. Eis la etimología que repetidas veces nos da el mis- 
mo Santo Tomás: participare, quasi partem capere (35). 

De donde se infiere que el principio expuesto puede también 
ser formulado de ésta otra manera: Toda perfección per parti- 
cipationem, O realizada sólo secundum poartem, et non. secun- 
dum towam ejus possibilem plenitudinem, es necesariamente 
causada. Principio alto y profundo, verdadera piedra angular 
de toda la Metafísica aristotélico-tomista. Suponemos como he- 
cho cierto de experiencia la existencia de una perfección rea- 
lizada sólo secundum partem, de modo fragmentario y limita- 
do; de una perfección aminorada, abreviada. Pero ¿cómo puede 
realizarse el aminoramiento, la limitación de una perfección? 
La perfección no puede ser limitada por sí misma, ab intrinseco 
sui; pues límite significa imperfección, y la perfección no puede 
ser por sí misma principio de imperfección. El calor no puede 
ser limitado por sí mismo en un determinado grado, porqué de 


(35) «Est autem participare quasi partem capere; et ideo quando ali- 
quid particulariter recipit id quod ad alterum pertinet, universaliter dici- 
tur participare illud; sicut homo dicitur participare animal, quia non ha- 
bet rationem animalis secundum totam communitatem; et eadem ratio-* 
ne Socrates participat hominem; similiter etiam subjectum participat ac- 
cidens, eb materia formam: quia forma substantialis vel accidentalis, quae 
de sui ratione communis est, determinatur ad hoc vel ad illud subjectum, 
et similter effectus dicitur participare suam causam, et praecipue quando 
non adaequat virtutem suae causae; puta, si dicamus quod aer participat 
lucem solis, quia non recipit eam in ea claritate qua est in sole» (Exposi- 
tio in Boethium. De Hebdomadibus, cap. 2, ed. Mandonnet, vol. I, pág. 172). 

««Quod enim totaliter est aliquid, non participat illud, sed est per esen- 
tiam idem illi. Quod vero non totaliter est aliquid habens aliquid aliud 
adjunctum, proprie participare dicitur. Sicut si calor esset calor per se 
existens, non diceretur participare calorem, quia nihil esset in eo nisi calor. 
Ignis vero quia est aliquid aliud quam calor, dicitur participare calorem. 
Similiter autem cum idea hominis separata nihil aliud habeat nisi ipsam 
naturam speciei, est essentialiter homo. Et propterea ab eo (Platone) voca- 
batur per se homo. Socrates vero vel Plato, quia habet praeter naturam 
speciei principium individuans quod est materia signata, ideo dicitur se- 
cundum Platonem participare speciem» (Lib. 1 Metaph., lect. 10, núme- 
ros 154-155). 
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lo contrario el calor sería la razón de la falta de calor; es decir, 
sería razón y causa del no calor. Si la blancura se limitara por 
sí misma, sería al mismo tiempo razón y causa de no sér blan- 
ca; como la vida causa de la no vida. En una palabra: entre 
perfección y límite hay exactamente la misma relación que 
entre perfección y privación de perfección. Ahora bien: perfec- 
ción y privación de perfección son dos cosas opuestas («priva- 
tive»), de las cuales jamás una puede ser causa y razón de la 
otra; pues niguna cosa es causa de su propia privación o dés- 
trucción. 

Luego debemos concluir que toda perfección minorada, li- 
mitado, ha de tener fuera de sí la causa de su limitación. Poco 
importa para el caso que este principio extrínseco limitador 
sea tan sólo la causa agente, como quiere Suárez, o la causa 
agente juntamente con un principio interno (potentia recepti- 
va), como enseñan Santo Tomás y sus discípulos; en cualquiera 
de los dos casos siempre se requiere una causa agente, que es 
la que limita dicha perfección in genere causae efficientis, Toda 
perfección que no sea recibida o causada de otro, sino que sea. 
a se, necesariamente ha de encontrarse en el sumo grado de que 
es capaz, porque no hay nada que la limite y coarte. Sobre este 
particular, muy gustosos suscribimos la afirmación del carde- 
nal Billot, S. J.: «Omnis perfectio quae non est ab alio acepta, 
est necessario in summo gradu qui de tali DSaSpoBK dari po- 
test» (36). 

Si esa causa agente posee dicha perfección también minora- 
da y limitada, a su vez la tiene recibida de otra causa extrínse- 
sa; y así progresivamente hasta llegar a una causa que la ten- 
ga en toda su posible plenitud, sin límite alguno, y por tanto a 
seipso: incausada,. 

Todas las cosas de la Naturaleza tienen las perfecciones de 
egr, verdad, bondad, nobleza...; pero no en toda la plenitud, 


(36) De Deo Uno et Trino, q. II, art. 3, $ 4, Romae, 1897, págs. 56-69, Ya 
antes que Billot había indicado la misma idea el Cardenal Toledo, S. J.: 
«Ubi recipitur pulchritudo secundum magis et minus, ibi participata est; 
aliter enim si a se esset, SUMMA ESSET» (COmentaria in Summam S, Tho- 
mue, tomo 1, 1 P, q. II, art, 3; Tertia ratio est Augustini VIII, De Civi- 
tate Dei, cap. 6, et est platonica. Romae, 1869, pág. 70). 
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pues en este supuesto no podría haber grados, ni multiplicidad 
ae perfecciones; habría una sola plenitud de ser, verdad, bon- 
dad, nobleza... Luego todos tienén estas perfecciones minora- 
das, limitadas, secundum partem o per participationem, y, por 
Jo tanto, causadas por un agente extrínseco. 

Este agente extrínseco no puéde por menos de poseer estas 
perfecciones puras y trascendentales, aunque no de un modo 
fragmentario y limitado, porque en éste supuesto de nuevo ne- 
cesitarían ser causadas. Luego es preciso poner tha causa que 
las posea en sumo grado, en toda su posible plenitud; una cau- 
sa que séa ¿psa plenitudo essendi, ipsa plenitudo veritatis, bo- 
nitaitis, nobilitatis..., y, por consiguiente, que sea el Ens per 
essentiam, el Verum per essentiam... Summum. Ens, Summum 
Verum, Summum Bonum, Summum Nobale. 

Dentro de la Metafísica de Santo Tomás, según la cual una 
perfección no puede ser limitada sino por una potencia recep- 
tiva, aun podría darse otro giro a esta prueba. Las perfecciones 
limitadas, minoratae, no pueden ser de la esencia de los suje- 
tos en que se encuentran, porque en este caso serían, como la 
esencia, subsistentes, es decir, no serían perfecciones recibidas 
en una potencia, y, por consiguiente, no podrían estar limitadas. 
La real distinción de estas perfecciones de la esencia del suje- 
to en quien se encuentran se demuestra en él procedimiento 
aristotélico partiendo de la esencia: las perfecciones esenciales 
no tienen más y menos, no pueden ser limitadas y deficientes, 
mientras que las perfecciones trascendentales de ser, verdad, 
bondad, nobleza se encuentran de hecho realizadas en diversos 
grados y participadas de un modo imperfecto y limitado. Esta 
misma real distinción se demuestra ahora én el procedimiento 
aviceniano por parte de las perfecciones trascendentales, que, 
si fueran de la esencia de las cosas, carecerían de principio in- 
trínseco limitante y, por consiguiente, serían ilimitadas e inf- 
nitas. Este procedimiento está basado en uno análogo de Santo 
Tomás para probar que el intelligere angélico no puede ser de 
la esencia del ángel: «Si intelligere angeli esset ejus substantia, 
oporteret quod intelligere angeli esset subsistens. Intelligere 
autem subsistens non potest esse nisi unum; sicut nec aliquod 
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abstractum subsistens. Unde unius angeli substantia non dis- 
tingueretur, nequé a substantia Dei, quae est ipsum intellige- 
re subsistens: neque a substantia alterius angeli. Si etiam an- 
gelus ipse esset suum intelligére, non possent esse gradus in 
intelligendo perfectius et minus perfecte; cum hoc contingat 
propter diversam participationem ipsius intéelligere» (37). 

Una vez supuesto que se distingan realmente de las esen- 
cias de los sujetos en los cualés se encuentran, es fácil demos- 
trar que son causadas ab extrinseco, Como ya vimos más arri- 
ba, todo cuanto hay en un sujeto y no es de la esencia del mis- 
mo, es causado o por los principios de la esencia o por un agen- 
te extrínseco. 

Ahora bien: estas propiedades trascendentales no pueden 
ser causadas por la esencia: 

1) Porque el ser, en el cual todas las demás se fundan, no 
puede provenir de la esencia. «Impossibile est autem quod esse 
sit causatum tantum ex principiis essentialibus rei; quia nulla 
res sufficit ad hoc quod sit sibi causa essendi, si habeat esse 
causatum. Oportét ergo quod illud cujus esse est aliud ab es- 
sentia sua, habeat esse causatum ab alio» (38). 

2) Porque las esencias son diversas y las perfecciones tras- 
cendentales comunes, y causas diversas producen efectos tam- 
bién diversos. 

3) Porque sólo las propiedades son causadas por la esen- 
cia; pero las perfecciones trascendentales no pueden ser pro- 
piedades; y esto por un doble motivo: a) Porque son más uni- 
versales que las esencias en que están recibidas, cuando es cosa 
sabida que propiedades y esencia tienen necesariamente la mis- 
ra extensión y amplitud. b) Porque tienen diversos grados y 
están limitadas, mientras las propiedades son siempre poseídas 
en el máximo grado de que son capaces. 

Luego es fuerza concluir qué son causadas ab extrinseco. 
Este procedimiento es evidentemente menos directo e inmedia- 
to, péro rigurosamente demostrativo y tomista. 


(SIM IRE QIO A alblt 
(38) 1 P. q. 3, art. 4. Cfr. etiam De Ente et Essentia, cap. 5, num. 4, 


ed. Marietti, pág. .25. 
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10) Segundo grado de la vía.—Por el primer grado de la 
cuarta vía se ha llegado a demostrar la existencia de un maxi- 
me ens, de un máxime verum, maxime bonum et maxime nobile. 
Santo Tomás sigue desarrollando la vía por un nuevo grado, que 
es del tenor siguiente: «Quod autem dicitur maxime tale in ali- 
guo genere est causa omnium quae sunt illius generis; sicut 
ignis, qui est maxime calidus, ést causa omnium calidorum.» 

Quien tiene en máximo grado una perfección pura es causa 
de esa perfección en todos aquellos que la poseen en grado imfe- 
rior. Tener una perfección en máximo grado es tenerla per es- 
séntiam; así como poseerla de un modo fragmentario es po- 
seerla per participationem. Luego el mencionado principio pue- 
de también expresarse de esta otra manera: Quien tiéne una 
perfección per essentiíam es causa de dicha perfección en todos 
cuantos la poseen per participationem, 

El sujeto que posee una perfección pura en máximo grado, o 
per essentiam, no puede ser más que uno y único. Perfección 
pura en máximo grado, o per essentiam, es una perfección sub- 
sistente, es una perfección en toda su plenitud y totalidad; pero 
plenitud y totalidad de perfección no puede haber más que una. 
Tres son las principales razones en que se apoya la verdad de 
nuestra afirmación: 

1. En primer lugar ya se desprende bien claramente del 
término final del procedimiento platónico. Por dicho procedi- 
miento hemos demostrado la existencia de una perfección pura, 
máxime una sin mezcla alguna de diversidad: es pura y simpli- 
císima unidad. Donde se excluye diversidad no pueden tener 
cabida ni pluralidad ni multiplicidad, pues no puede haber cosas 
varias o múltiples sino en cuanto unas difieren de las otras; dos 
cosas que no difieren entre sí son una misma e idéntica cosa. 

Dos plenitudes de vida, de sabiduría... o, en términos plató- 
nicos, dos amuto-vidas, dos auto-sabidurias, convendrían en ser 
auto-vidas, auto-sabidurías, y al mismo tiempo tendrían que di- 
ferir para que pudiera darse la supuesta dualidad de plenitu- 
des. Pero entonces de nuevo nos encontraríamos en cada una 
de estas plenitudes o totalidadés con la unión íntima de lo uno 
y de lo diverso, de lo común y de lo propio o exclusivo, lo cual 
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nos obligaría a prolongar nuestro procedimiento ascendente 
hasta encontrar una causa que excluya todo género de diversi- 
dad. Sólo que más arriba de la plenitud de una perfección nada 
puede haber, ni siquiera pensar. Luego la auto-vida, la auto- 
sabiduría..., excluyen todo género de diversidad; por consi- 
guiente, no pueden diferir y, por lo tanto, no pueden ser más 
que una y Única, y 

2.+ Además, una perfección pura €n sumo grado es, según 
hemos visto, la plenitud y totalidad de esa perfección; totali- : 
dad y plenitud no pueden admitir multiplicación. 

Supongamos dos auto-vidas; una y otra son plenitud, tota- 
lidad, integridad de vida; luego no pueden diferir entre sí por 
razón de la vida, pues una y otra tienen toda la perfección po- 
sible de vida. Si hubiera más o menos vida, mayor o menor per- 
fección de vida, no serían plenitud, no serían totalidad. de vida. 
Sólo podrían diferir por algo distinto de la vida, por algo aña- 
dido de afuera a modo de accidente; habría entonces una dis- 
tinción accidental de una esencia común. Pero he aquí que estas 
perfecciones puras subsistentes no pueden.recibir ni tener nada 
extraño a ellas. 

Primero, porque siendo perfecciones puras subsistentes € 
ilimitadas, no pueden tener ningún género de potencialidad, im- 
perfección o límite. Ya hemos dicho que perfección pura es 
aquella que, en su definición o razón formal, no entraña nada 
de imperfección, potencialidad o límite; si tienen dé hecho al- 
guna imperfección es por razón del sujeto en que se encuen- 
tran. Cuando estas perfecciones son subsistentes, no tienen su- 
jeto limitante, y por eso se realizan en toda su pureza. 

Ahora bien; suponer que una perfección pura subsistente 
tenga o reciba en sí algo extraño a su naturaleza, es concebirla 
como algo potencial, pues todo lo que recibe o tiene en sí algu- 
na perfección es sujeto o potencia receptiva de la misma. (As- 
pecto ontológico de la perfección pura subsistente.) 

Segundo, porque cuando una cosa es significada en concré- 
to, puede muy bien recibir algo extraño a su naturaleza. Así 
decimos que el hombre es virtuoso, prudente, sabio...; que e. 
agua está caliente; que el cuerpo es extenso..., etc. En éstos ca- 
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sos, a un sujeto concreto (hombré, agua, cuerpo) se añade una. 
perfección extraña (virtud, prudencia, sabiduría, calor, exten- 
sión). Y es que no hay repugnancia absolutamente alguna en 
que un sujeto que tiene una forma o perfección pueda tener al 
mismo tiémpo otras varias, diversas de la primera. Un sujeto, 
verbigracia, que tiene la humanidad (hombre), puede tener tam- 
bién la perfección de virtud, de prudencia, de sabiduría... Sólo 
hay imposibilidad cuando sé trata de dos o más formas contra- 
rias; y por eso el hombre no puede ser sabio e ignorante al 
mismo tiempo. : 

Pero cuando una cosa es significada en abstracto (humani- 
dad, blancura), no puede recibir nada extraño. La razón de esty 
es que la forma abstracta significa aquello por lo cual un sujeto 
es de esta o aquella naturaleza. Humanidad significa aquello 
por lo cual una cosa es hombre; blancura, aquéllo por lo 
cual un sujeto es blanco. Y claro está que una cosa no es 
hombre sino por aquello que pertenece a la razón de hombre; 
ni blanco, sino por lo que perténece a la razón de blancura. Esta 
es la causa por qué no podemos decir que la humanidad es sa- 
bia o virtuosa, que la blancura es caliente o fría. Es ésta una doc- 
trina que con mucha insistencia repite Santo Tomás: «Circa 
quod considerandum est, quod circa quodeumque abstracte con- 
sideratum, hoc habet veritatem quod non habet in se aliquid 
extraneum, quod scilicet sit praeter essentiam suam, sicut hu- 
manitas, et albedo, et quaéecumque hoc modo dicuntur. Cujus 
ratio est, quia humanitas significatur ut quo aliquid est homo, 
et albedo quo aliquid est album. Non est autem aliquid homo, 
formaliter loquendo, nisi per id quod ad rationem hominis per- 
tinet; et similitér non est aliquid album formaliter, nisi per 
id quod pertinet ad rationem albi; et ideo hujusmodi abstracta 
nihil alienum in se habere possunt. Aliter autem se habet in 
his quae significantur in concréto. Nam homo significatur ut qui 
habet humanitatem, et album ut quod habet albedinem. Ex hoe 
autem quod homo habet humanitatem vel albedinem, non pro- 
hibetur habere aliquid aliud, quod non pertinet ad rationem 
horum, nisi solum quod est oppositum his: et ideo homo et 
album possunt aliquid aliud habere quam humanitatem vel 
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albedinem. Et haec est ratio quare albedo vel humanitas signi- 
ficantur per modum partis, et non praedicantur de concrétis. 
sicut nec aligua pars de suo toto. Quia igitur, sicut dictum est, 
ipsum esse significatur ut abstractum, id quod est ut concre- 
tum; consequens est vérum esse quod hic dicitur, quod «id 
quod est, potest aliquid habere, praeterquam quod ipsum est», 
scilicet praeter suam essentiam, sed «ipsum essé nihil habet 
admixtum praeter suam essentiam» (39). 

Ahora bien; una perfección pura subsistente es la perfec- 
ción abstracta, realizada en la Naturaleza; así, la vida subsis- 
tente €s ipsa vita; la sabiduría subsistente es ¡psa sapientia; 
son la vida y la sabiduría realizadas en su totalidad, en toda su 
abstracción. De donde se infiere que una perfección pura sub- 
sistente no puede recibir nada extraño a la razón significada 
por ella; la vida no puede tener nada que no sea vida, como la 
sabiduría tampoco puede tener nada que no sea sabiduría (40). 
(Aspecto lógico de la perfección pura subsistente.) 

3. Nuestra afirmación adquiére evidencia meridiana cuan- 
do se trata de perfecciones puras trascendentales, como en el 


(39) Expositio in librum Boethii, De Hebdomadibus, cap. 2, ed. Man- 
donnet, vol. I, págs. 173-174. 

(40) Por este mismo procedimiento prueba Santo Tomás que el esse 
divinum subsistens no puede tener accidentes: «Deus est suum esse... 
Licet id quod est, aliquid aliud possit habere adjuncium; tamen ipsum 
esse nihil aliud adjunctum habere potest; sicut quod est calidum, potest 
habere aliquid extraneum quam calidum, ut albedinem; sed ipse calor 
nihil habet praeter calorem» (1 P, q. 3, art. 6). Que una forma separada 
no pueda ser más que una y única, lo repite el Doctor Angélico hasta la 
saciedad: «Si esset albedo separata ab omni, subjecto et recipiente, esset 
una tantum: ita impossibile est quod sit ivsum esse subsistens nisi unum 
tantum». De Spiritualibus Creaturis, art. 1). «Nihil autem per se subsistens 
quod sit ipsum esse poterit esse nisi unum solum, sicuí nec aligqua forma, 
si separata consideretur, potest esse nisi UNA» (De Substantiis separatis, ca- 
pítulo 8). «Quaecumqgue forma, quamtumovis* materialis et infima, si pona- 
tur abstracta, VEL SECUNDUM ESSE, VEL SECUNDUM INTELLECTUM, nON Tema- 
net NISI UNA in specie una» (De Spiritualibus Creaturis, art. 8) «Non enim 
potest esse pluralitas alicujus naturae, sicut albedinis vel vitae, nisi hoc 
modo, quod unum est absolutum, et aliud alteri conjunctum, vel utrumgue 
in diverso receptum» (1 Sent., dist., 43, q. 1, art. 2). «Ubi considerandum 
est quod si aliqua forma vel natura sit omnino separata simplex non potest 
ín ea cadere multitudo: sicut si aligqua albedo esset separata, NON ESSET 
NISI UNA: Nnunc autem inventuntur multae albedines diversae, quae partici- 
pant albedinem. Sic igitur si esse causatum primum esset esse abstractum, 
ut Platonici posuerunt, tale esse non posset multiplicari, sed esset unum 
tantum» (In librum De Causis, lect. 4, ed. Mandonnet, vol. I, pág. 215). 
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caso de la cuarta vía. Semejantes perfecciones, por ser puras, 
no entrañan nada de imperfección; y por ser trascendentales, 
se extiendén a todas las cosas, hasta el punto que nada hay 
ni puede haber que no esté invadido por ellas. Nada existe 
que no participe en su grado la perfección de ser, de verdad, 
de bondad, de nobleza... Las perfecciones trascendentales sub- 
sistentes son plenitud de ser, son plenitud de bondad, de ver- 
dad... Fuera de la plenitud de ser no puede haber más que el 
no ser, y fuera de la plenitud de perfección nada hay ni pue- 
de existir. Supongamos qué hubiera dos o más plenitudes de 
ser, de perfección; para esto sería necesario que difirieran en- 
tre sí por alguna nota distintiva que tiene la una y de que. ca- 
réce la otra. Ahora bien; esta nota distintiva, o es perfección 
0 imperfección, o es acto o potencia, 

Si admitimos que sea perfección, la plenitud que no la tuvie- 
se ya no podría decirse plenitud de ser y de perfección; si, por 
el contrario, concedemos que sea imperfección, aquella que tu- 
viese esa imperfección tampoco sería plenitud de ser y de per- 
fección. «Deus comprehendit in se totam perfectionen essendi. 
Si ergo essent plures dii, oporteret eos differre. Aliquid ergo 
conveniret uni quod non alteri. Si autem hoc esset, perfectio 
alteri eorum deesset. Et sic illé in quo esset privatio, non esset 
simpliciter perfectus. Impossibile est ergo esse plures deos» (41). 

Por todo lo dicho, queda bién demostrado que una perfec- 
ción pura subsistente no puede ser más que UNA y UNICA. 
De lo cual inmediatamente se infiere que todos, absolutamen- 
te todos, cuantos seres—fuera de esa plenitud—tengan dicha 
perfección, la poseerán de un modo fragmentario y limitado, 
empequeñecido, deficiente, y, por consiguiente, CAUSADA de 
aquél que la posee en toda su plenitud. Luego el que posee una 
perfección per essentiam, maxime, en toda su plenitud, es cau- 
sa de la misma en todos los que la participan. 

Resumiendo: Una perfección pura puede ser poseída de dos 
maneras: 

a) En toda su plenitud. ; 

b) De un modo fragmentario y limitado. 


CIO O dre 
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La perfección pura en toda su plenitud no puede ser más 
que UNA, los qué la poseen de modo fragmentario pueden muli- 
- Tiplicarse y distinguirse según los diversos grados de partici- 
parla, grados que dependen de la mayor o menor proximidad 
a la causa. Los que de esta manera fragmentaria poseen una 
perfección pura, sean pocos o muchos, finitos o infinitos, todos 
la tienen CAUSADA; y la causa no puede ser otra que la mis- 
ma perfección en toda su plenitud. 

IV) Término final de la vía.—De lo dicho en el segundo 
: grado podemos concluir que aquel que es maxime ens, maxime 
verum, maxime bonum y maxime nobile, es causa del ser, de 
la verdad, de la bondad y de la nobleza en todos, absolutamen - 
te en todos cuantos seres hay fuera de él. Hay, pues, sobre las . 
cosas visibles de éste mundo un ser que, amén de ser en sí 
mismo la plenitud de ser, de verdad, de bondad y de nobleza, es 
causa de estas perfecciones én todas las cosas; y a este ser 
todos llamamos Dios. Ergo est aliguid quod omnibus entibus 
est causa esse, et bonitatis, et cujusvis perfectionis; et hoc 
dicimus Deum. 

La identidad entre el término final de la vía y lo que to- - 
dos comúnmente entendemos por Dios es manifiesta. Todos con- 
cebimos a Dios como un ser superior, perfeciísimo, principio 
y causa del Universo y de cuanto en él hay. Pues he aquí que 
al final de la cuarta vía nos encontramos con un ser que és: 

1.2 Superior, perfectísimo, infinito, porque es la plenitud 
de ser, de verdad, de bondad y de nobleza. 

2.2 Principio y causa de todas las cosas, porque en todas 
causa el ser, la bondad y todas las demás. perfecciones. Nada 
hay, por pequeño e insignificante que parezca, que se escape 
a su influjo bienhechor. LUEGO EXISTE DIOS. 

Esta vía, de contextura profundamente metafísica, aparece 
expuesta en forma sencilla y vulgar por el mismo Santo To- 
más en su Exposición del Símbolo de los Apóstoles: «Constat 
enim quod si aliquis intraret domum aliquam, et in ipsius do- 
mus introitu sentiret calorem, postmodum vadens interius, sen- 
tiret maiorem calorem, et sic deinceps, crederet ignem esse 
interius, etiam si ipsum ignem non videret qui causaret dictos 
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calores. Sic quoque contingit consideranti res hujus mundi. 
Nam ipsé invenit res omnes secundum diversos gradus pulchri- 
tudinis et nobilitatis esse dispositas, et quanto magis appropin- 
quat Deo, tanto pulchriora et nobiliora invenit. Unde corpora. 
coelestia pulchriora et nobiliora sunt, quam corpora inferiora, 
et invisibilia visibilibus. Et ideo credendum ést, quod omnia 
haec sunt ab uno Deo, qui dat suum esse singulis rebus et no- 
bilitatem» (42). 


C) ULTERIOR DESARROLLO DE LA CUARTA VÍA. 


En el término final de la cuarta vía está ya virtualmente 
contenida toda la Teodicea de Santo Tomás; sólo hace falta 
desarrollarla. Partiendo de esta vía, demuestra el Angélico Doc- 
tor que Dios no es cuerpo (1, q. 3; art. 1.”, 3); que no está com- 
puesto de materia y forma (1, 3; 2. 2); ni de esencia y €uxis- 
tencia (1, 3; 4. 3); ni de género y diferencia 1, 3; 5.%, 2 y 3); 
ni de substancia y accidente (1, 3; 6.”, 2); que es absolutamen- 
te simple (1, 3; 6.*, 5); que no entra en la composición de las 
cosas criadas (1, 3; 8.%, 3); que es omniperfecto (11, 4; 1.*, 2); que 
es infinito (1, 7; 1.2); que está íntimamente presente en todas 
las cosas (1, 8; 1.) ; que es eterno (1, 10; 2.) ; que €s uno y únt- 
co (1, 11; 4.9); que es invisible (1, 12; 4."); que es incompren- 
sible (1, 12; 7.%);, que el nombre propio de Dios es «Qui est» 
(1, 13; 11); que Dios es la misma verdad (1, 16; 5.). 

Pero entre los innumerables atributos divinos que se pue- 
den inferir de la cuarta vía hay tres de excepcional importan- 
cia, qué guardan con dicha vía una relación inmediata y di- 
recta. Tales son: 

1.2 La identidad de esencia y existencia en Dios. Dios es 
maxime ens, ens per essentiam; es decir, que el ser subsisten- 
te, úrrecepto, la plenitud del ser, constituyen la misma esencia. 
de Dios. Todas las cosas criadas, por fuerza han dé tener el ser 


(42) Expositio super Symbolum Apostolorum (Op. 6) ad verba «Pa- * 
tren ommipotentem, creatorem coeli et terrae», ed. Mandonnet, 1V, pá- 
gina 354. 
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fraccionado, recibido, participado, lo cual solamente es posi- 
ble si el ser no es puro, si está recibido en una potencia (Esencia). 

2. El «esse» es efecto propio de Dios, afirmación que se 
deduce inmediatamente de la anterior. Todo agente obra per 
suam formam, pues la forma es el principio primero y radical 
de toda operación; y por éso, según sea la naturaleza de la 
forma, así será la del efecto. La forma divina es el ipsum 
esse; luego el efecto propio de Dios es la perfección de ser, el 
esse, como el efecto propio del fuego es ignire. Por el contra- 
rio, en ninguna forma creada está incluído el €sse; por eso nin- 
gún agente creado puede causar el esse per propriam formam, 
o in virtute propria. De aquí se desprende que Dios deba estar 
presente en todas las cosas, como causa Eficiente del ser: «Cum 
autem Deus sit ipsum esse per suam essentiam, oportet quod 
esse creatum sit proprius effectus ejus; sicut ignire est pro- 
prius effectus ipsius ignis. Hunc autem effectum causat Deus 
in rebus, non solum quando primo esse incipiunt, sed quam- 
diu in esse conservantur; sicut lumén causatur in aere a sole, 
quamdiu aér illuminatus manet. Quamdiu igitur res habet esse, 
tamdiu oportet quod Deus adsit ei secundum modum quo esse 
habet» (43); y, además, qué los agentes creados no pueden 
causar la perfección de ser, el esse, sino in virtute divina, lo 
cual equivale a decir que todo agente créado es imstrumento 
de Dios en la producción del ser (44). 

3.2 La universalidad de la causalidad divina.—Nada hay, ni 
puede haber, llámese compuesto, forma o materia, que, par- 
ticipando la perfección de ser, no necesite ser causado por 
Dios. Luego la acción de la causa primera no puede presupo- 
ner ningún ser previo e independiente sobre el cual se ejerza. 
La acción de Dios es necesariamente productiva de todo el ser; 
es una acción creadora. De esta manera, la cuarta vía nos lle- 
va a la demostración natural de la creación: «Respondeo, quod 
creationem esse non tantum fides tenet, sed etiam ratio demons- 
trat» (45), y bien podemos decir que todo el tratado De Crea- 


(43% AAPLD ¿Sart L: 

(44) 3 Contra Gentes, cap. 66; De potentia, q, 3, art. 7. 

(45) 2 Sent., dist. 1, q. 1, art. 2. Cfr. De Potentia, q. 3, art. 5: «Sic ergo 
ratione demonst'atur et fide tenetur quod omnia sint a Deo creata.» 
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tione descansa sobre dicha vía, que encuentra aquí su pleno y 
total desarrollo. 


D) DIFICULTADES PROPUESTAS CONTRA LA CUARTA vÍA. 


Es cosa, a primera vista, muy extraña que, habiendo sido 
las vías de Santo Tomás blanco de tantos ataques venidos de 
muy diversos campos, la cuarta vía apenas haya suscitado re- 
celo ni sospechas por parte de cuantos se empeñan en demoler 
- todo camino que filosóficamente lleve a Dios. Este raro fenó- 
meno tiené fácil explicación si pensamos que la cuarta vía ha 
sido preterida casi por completo por los mismos escolásticos, 
incluso tomistas. No es fácil determinar cuál haya podido ser 
el motivo de este silencio. 

Como no les préocupaba mayormente la cuestión de la exis- 
tencia de Dios, verdad en su tiempo comúnmente admitida, 
no se detuvieron a hacer un estudio a fondo de las cinco clá- 
sicas vías de Santo Tomás, y, acaso, por esto mismo no viéron 
toda la riqueza de contenido que había encerrada en ellas, y 
muy particularmente én la que es objeto de nuestro estudio. 
En una palabra: si la cuarta vía no fué más impugnada, es 
porque fué casi desconocida. 

Al hablar de impugnadores, no quiero detenerme a rompér 
lanzas con algunos suarezianos, que no admiten la validez de 
la cuarta vía—al menos bajo ciertas formas—, por basarse en 
principios metafísicos, que, como la limitación del acto, no lle- 
van el referéndum de Suárez. Se nos reprocha que nuestra ex- 
posición es sistemática, por hacerse a base de una intérpreta- 
' ción sistemática de la limitación del acto. Sin duda que la 
exposición es sistemática, ya que se hace ségún el sistema aris- 
totélico-tomista, y no en conformidad con el de Suárez. Según 
el Doctor Eximio, debe negarse valor probativo a la primera, 
segunda y cuarta vías de Santo Tomás. El procedimiento—como 
se ve—es demasiado cómodo y expeditivo. La cuarta vía de 
Santo Tomás no sé puede exponer más que según el sistema 
de su autor; por consiguiente, sistemáticamente, El que no lle- 
ve la aprobación de Suárez, puede indicar o que dicha vía en 
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sí no es demostrativa, o que Suárez no alcanzó a ver su valor 
demostrativo. Santo Tomás la ha propuesto como demostra- 
tiva, y como tal la aceptamos los que nos gloriamos de ser sus 
fieles discípulos. Fuera del campo escolástico, apenas se en. 
cuéntran impugnadores de la presente vía, ora porque no ia 
hayan conocido, ya porque no la hayan comprendido. 

Entre los filósofos modernos, ajenos a nuestro campo, se 
ha preocupado de la cuarta vía Edouard Le Roy en su célebre 
libro Le probleme de Dieu. 

Le Roy no reconoce valor alguno a esta vía, y contra ella 
propone tres objeciones, que vamos a examinar brevemente. 

Primera objeción.—«Rien n'empéche, semble-t-il, qu'on ap- 
plique le méme procédé d'inférence au plus et moins de longeur 
ou de sonorite, por exemple. Or n'est-ce point le réfuter par 
reduction a l'absurde? Je sais bien que Saint Thomas généralise 
en éffet ainsi: magis calidum est, quod magis appropingwat ma- 
wime calido. Mais vraiment il ne nous est plus possible de pen- 
ser selon ce mode. Concevoir les degrés d'étre ou de qualité 
comme des participations inégales á une essence typique, nul 
aujourd'hui né saurait admettre cette réification de l'analyse 
conceptuelle, cette sorte d'ontologie grammaticale» (46). 

Es decir: si algo vale el principio de Santo Tomás, habría 
que admitir un summum de longitud, de sonoridad, de calor, 
de blancura y de todas las demás perfecciones que son suscep- 
tíbles de más y menos, como dé hecho parece haberlo tadmi-- 
tido el mismo Angélico Doctor, según se desprende del ejemplo 
por él alegado: Sicut magis calidum est, quod appropinquat 
maxime calido, 

Se ve que Le Roy no ha comprendido la vía de Santo To- 
más. El Santo admite la validez de este principio en las per-- 
fecciones puras, simpliciter simplices, de las cuales únicamen- 
te se habla en esta vía. Ya se comprende que la longitud, so- 
noridad y otras semejantes no son perfecciones puras, Preci- 
samente en esto ha consistido la corrección introducida por 
Santo Tomás al pensamiento platónico: «Et quamvis haec opi- 
nio (Platonis) irrationabilis videatur quamtum ad hoc, quod. 


(46) Le Roy, Le probleme de Dieu, París, 1930. pág. 44. 
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ponebat species rerum naturalium separatas per se subsisten- 
tes, ut Aristoteles multipliciter probat; tamen hoc absolute ve- 
rum est, quod est aliquod primum per essentiam suam bonum, * 
quod dicimus Deum, ut ex superioribus patet. Huic etiam sen- 
tentiae concordat Aristoteles...» (47). Nada en absoluto prue- 
ba el argumento que se quiere sacar del ejemplo, toda véz que 
éste no tiene más finalidad que la de sensibilizar la idea para 
hacerla más fácilmente comprensible por la inteligencia. 

Segunda objeción.—<La notion de plus ou moins dans Por- 
dre des réalités spirituelles est quelque chose de bien obscur, 
de bien vague. M. Bergson en a donné une critique décisive. 
Plus et moins en effet supposent rapport spatial de contenant 
á contenu. La base méme de notre raisonnement parait done á 
peu pres imprecisable» (48). 

Es cierto que nuestra razón comienza a conocer el más y ei 
menos-en las cosas cuantitativas y matemáticas, y, por consi- 
guiente, en las cosas sometidas al espacio. Pero no es menos 
cierto que estas nociones son más tarde trasladadas al orden 
metafísico por medio de la analogía. Nadie dudará que la cien- 
cia y la virtud (entes metafísicos, no matemáticos ni espacia- 
les) son poseídas en diversos grados por los hombres, si no que- 
remos caer en el ridículo de decir que todos los hombres son 
igualmente matemáticos, igualmente filósofos, igualmente vir- 
tuosos y santos. Si hay gradación entre seres no espaciales, sé 
cae de su peso que esta gradación no puede consistir en un 
rapport spatial de contenant 4 contenu. 

Tercera objeción. —El lector nos dispensará que no la trans- 
cribamos literalmente como hicimos con las dos anteriores, por- 
qué es excesivamente larga. En substancia, viene a decir dos 
Cosas: 

1.* Que esta demostración parte de un falso supuesto, que 
es el morcelage de las cosas. 


2.” Que nada demuestra sin un recurso implícito al argu- 
mento ontológico (49). 


(47) 1 P, q. 6, art. 4. 


(48) Le Roy, Le probleme de Dieu, pág. 44. 
(49) Ibidem, págs. 45-46. 
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Es verdad que la cuarta vía parte del morcelage de las co- 
sas, pues precisamente su punto de partida es la gradación de 
perfecciones trascendentales. Donde hay diversidad de grados, 
por necesidad tiene que haber pluralidad, distinción de cozas, 
de perfecciones, o sea morcelage. Sólo que esto, lejos de ser un 
falso supuesto—como cree Le Roy—, es un hecho universal 
y manifiesto: un hecho de €xperiencia, Querer, por el contra.- 
rio, identificar todas las cosas en un devenire, que no es nada 
determinado y distinto, es negar toda experiencia y toda Meta- 
física. 

(Que en la cuarta vía de Santo Tomás se cometa un paso 
ilegítimo del orden ideal al real (argumento ontológico), sólo 
podrá afirmarlo quien no la haya comprendido, pues toda ella 
se desarrolla en el orden real, Real es el punto de partida: he- 
cho de experiencia; real, su primer grado, basado sobre cuusa- 
lidad eficiente; real, su segundo grado, fundamentado sobre cau- 
salidad también eficiente, y real, finalmente, el término último 
de la vía. La razón va discurriendo siempre de realidad en rea- 
lidad, hasta llegar a la Realidad Suprema, que es Dios. 

Habría, ciertamente, recurso al argumento ontológico si se 
interpretara la cuarta vía según el sistema de Le Roy, porque 
entonces el morcelage de las cosas, no existiendo a parte rei, se- 
ría tan sólo una objetivación de nuestro modo de pensar. Pero 
ya dijimos más arriba que la cuarta vía debe interpretarse 
única y exclusivamente según el pensamiento y la mente de 
su autor. 


(Continuará.) 
FR. FRANCISCO P. MUÑIZ, O. P. 
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ERA QUE FENECE 


El año 1637, Richelieu moviliza cuatro ejércitos—los del Du- 
que de Longueville, el Mariscal de Chátillon, el Cardenal de la 
Valette y el Duque de Wéimar—contra nuestro Franco-Conda 
do. los Países Bajos, Picardía y Alsacia; el Parlamento de Pa- 
rís concede «Lettres Patentes» a la Academia Francesa, y Des- 
cartes publica su «Discours de la Méthode». Una política, un 
idioma, un pensamiento se precisan; ese año puede decirse que 
comienza «la Era cartesiana». 

Pensemiento, idioma y política producen, en efecto, todo un 
cuerpo de estilo colectivo, todo un ambiente literario, intelec- 
tual e histórico bien definido, en cuya geométrica cuadrícula 
han de cristalizar ulteriormente la mayor parte de las activi- 
dades espirituales y sociales de Europa durante tres largos y 
llenos siglos. 

No creemos extrapolar indebidamente. De Luis XIV a 1914, 
una coherente y nueva trayectoria política, distinta toto-coglo, 
y enemiga íntima, del orden teológico político español—abso- 
lutismo, revolución, napoleonismo, democracia, socialismo, en 
lo político-histórico, y, correlativamente, sistemas a priori, en lo 
doctrinal—se desenvuelve en Europa, a partir del centralismo 
de Richelieu y de la primacía del pensamiento cartesiano. La 
lengua francesa alcanza, andando el tiempo, rango de univer- 
salidad en Letras, Ciencias y Diplomacia. El gusto literario, ar- 
tístico, indumentario, «mueblístico», se hace francés por todas 
partes aurante todo el siglo xvii y buena parte del xix, Y el 
pensamierto filosófico, que parte del «Cógito» y se desarrolla 
more geométrico, se encuentra, por un lado—a través de Ber- 
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keléy, Kant y la Enciclopedia—, en el germen de los Idealismos 
y del Criticismo y Racionalismo moderno y de sus derivacio- 
nes positivistas. Y, por otro, a través de la Optica, de. la As- 
tronomía y la Mecánica, en todas las articulaciones e intersti- 
cios de ese gran movimiento científico al que se deben las por- 
tentosas maravillas de la técnica moderna, empleadas hoy, como 
por una maldición celeste, en obra de tremenda destrucción. 

Si, pues, se admite, al menos como hipótesis de partida, la 
réalidad de una Era cartesiana, es decir, de un período histó- 
rico determinado genética y nuclearmente por la influencia im- 
plícita y difusa de la Filosofía de Descartes y sus prolongadas 
derivaciones (1), surge, asimismo, la consecuencia de su crisis 
final, de la liquidación de sus últimos «epigonos». 

Bien puede tenerse, en efecto, por período de liquidación el 


(D No pretendemos, ni cabe en este artículo. la justificación total de 
esta tesis. Pero nos será permitido reforzar ahora su presentación hipotéti- 
ca con la autoridad de un ilustre tomista español. el Cardenal Fray Ceferino 
González. He aquí, en cuanto a su precisión filosófico-genética, su valiosa 
opinión: «La filosofía de Descartes, sin ser una filosofía esencialmente pan- 
teísta, ni escéptica, ni sensualista, ni positivista, contiene el germen, premisas 
lógicas y direcciones marcadas de todos estos errores. La importancia exage- 
rada y exclusiva que concede al pensamiento como fenómeno subjetivo, y, en 
general, a los hechos de conciencia, colocan a la filosofía cartesiana en la 
pendiente del idealismo escéptico y subjetivo, que Kant y Fichte se encar-' 
garon de ensanchar, desenvolver y afirmar. Todas estas tendencias y afini- 
dades, peligrosas y funestas de suyo, lo son mucho más a causa del virus 
racionalista, del cual son derivaciones espontáneas, y que constituye, en rea- 
lidad, el fondo substancial, la nota característica de la filosofía cartesiana» 
(Cardenal González, Hist. de la Filos., pág. 231, t. IID. Y en cuanto a la 
amplitud histórica que atribuímos a nuestra tesis, sírvale también de aval 
el siguiente párrafo del ilustre filósofo: «A causa del fermento racionalista 
que palpita en su seno, la filosofía cartesiana puede considerarse como «la 
mayor» de ese silogismo inmenso que representa el proceso general de 
la filosofía anticristiana y negativa de los tres últimos siglos. Nada se debe 
admitir como verdadero, dijo Descartes, sino lo que lleva el sello de la evi- 
dencia, y el siglo xvi no hizo más que comentar, desenvolver y aplicar esta 
tesis cartesiana. Vino después el siglo de Voltaire y de la Enciclopedia y 
estableció «la menor» del gigantesco silogismo, diciendo: es así que nada 
de lo que hasta entonces había enseñado la teología y la filosofía acerca 
de la religión, de la moral cristiana, de la vida y muerte eterna, etc., etc., lle= . 
vaba el selio de la evidencia. De donde, infiere hoy nuestro siglo, combinan- 
do las dos premisas anteriores, que nada debe admitirse como cierto y ver- 
dadero sino lo que nos dicen los sentidos y lo que se refiere a la materia» 
(Td., íd., pág. 235). Nosotros, en nuestra tesis, seguimos la línea de des- 
arrollo genético que marca el ilustre filósofo tomista, y le damos, en su 
amplitud total histórica, una dimensión parecida a la que le da el Cardenal 
González con referencia a la influencia racionalista, anticristiana, del car- 
tesianismo, en el segundo párrafo citado. 
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que, en el terreno filosófico, da signos tan marcados de can- 
sancio y agotamiento; cuando la época que pudiera llamarse «de 
los grandes Sistemas» ha sido sustituída por la de todo lo más, 
«los grandes Ensayos»( 2). Liquidación también, en el terreno 
poulíticosocial, de los grandes sistemas a priori derivados del 
cartesiarismo a través de la Revolución francesa y del idealis- 
mo racionalista, tanto en su tremendo fracaso ochocentista como 
en su ulterior trituración entre las dos grandes guerras déci- 
monónicas y la guerra vertical de clases. 

Pero nc es ni del terreno puramente filosófico ni del vasto 
de la sociología y la política de los que vamos a extraer y a sub- 
rayar, para nuestros lectores, lo que pudiera considerarsse como 
uno de lcs últimos episodios, uno de los «epigonos» de la liqui- 
dación de la «Era cartesiana». Es, en el terreno más limitado 
y preciso de «la epistemología científica», en el que nos presen- 
ta, paradógicamente, ocasión de reseñarlo, un libro de G. Ba- 
chelard, Le Nouvel Esprit Scientifique (3), y, especialmente, 
uno de sus capítulos, que lleva por título «Epistemología no 
cartesiana». 


GLORIOSO PASADO 


Y decimos «paradógicamente», porque la epistemología car- 
tesiana tiene un glorioso pasado. Como instrumento de eficacia 
científica, ha hecho su prueba; todo el gigantesco edificio de 
la Ciencia física y astronómica moderna está basado sobre ella. 


(2) Si nos atenemos a la línea de desarrollo que nos marca el Carde- 
nal González (nota anterior): «dislocación cartesiana, germen del positivis- 
mo y los idealismos», podemos considerar como lejanos, pero directos epí- 
gonos del cartesianismo y su liquidación—dentro de la tesis hipotética previa 
de este artículo—, por una parte, el desplazamiento del positivismo ochocen- 
tista por los ensayos, vitalista (metafísica «experimental» bergsoniana), his- 
toricista (metafísica «crítica» de Ditihey); por otro, el idealismo solipsista en 
que se debate, estérilmente, en último término, el concienzudo esfuerzo de 
la fenomenología de Husserl; o el nihilismo desolador de su derivación «exis- 
tencial» en Heidegger; y asimismo las infiltraciones cartesianas, que Gilson 
combate, en algunos realistas críticos. Desplazamientos, ensayos, infiltra- 
ciones, solipsismo, nihilismo. He aquí un bosquejo de las varias notas sin- 
téticas que se recogen en las resonancias filosóficas del presente. No cree- 
mos exagerar catalogándolas en las casillas de la dispersión, la confusión 


y el agotamiento. 
(3) G. Bachelard, Le nouvel esprit scientifique. París. Alcan. 
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El método o epistemología cartesiana consiste, en efecto, 
esencialmente: 

1.2 En partir de ideas simples, claras y distintas. 

2.2 En deducir por medio de un análisis, es decir, dividiendo 
las dificultades, y, por una síntesis ulterior constructiva, al modo 
geométrico, las verdades complejas de las simples, con el pro | 
pósito de llegar así a las más complejas, más lejanas o mas 
ocultas (4). 


Unas ideas simples, en apariencia, claras y distintas, nocio- 
nes tales como la atracción universal, la atracción y la repul- 
sión eléctricas, las fuerzas centrales, la masa, la velocidad, la 
aceleración, los elementos químicos. He aquí un pequeño stock 
de ideas simples, claras y distintas. Y sobre ellas, construídas 
una serie de leyes matemáticas, de formas y exponentes tam- 
bién simples (el exponenté «2», para la atracción eléctrica y la 
gravitación; el exponente «4», en el frotamiento líquido; «—-1», 
para la ley de Mariotte; «—4», para la radiación calorífica de 
Stepham, etc.). La naturaleza parecía verdaderamente—según 


(4) Discours de la méthode, part. II: 

«... au lieu de ce grand nombre de preceptes dont la logigue est com- 
posée, je crus que j'aurais assez des quatre suivants pourvu que je prise une 
ferme et constante resolution de ne manquer pas une seule fois a les ob- 
server. 

Le premier était de ne recevoir jamais aucune chose pour vraie que je ne 
la connusse evidemment étre telle; c'est a dire d'eviter soieneusement la 
precipitation et la prevention; et de ne comprende rien de plus en mes 
jugements que ce qui se presenterait si clairement et si distinctement a 
mon esprit, que je n'eusse aucune occasion de le mettre en doute. 

Le second de diviser chacune les difficultés que j'examinais en autant 
de parcelles qu'il se pourrait, et qu'il serait requies pour les mieux résoudre. 

Le troisiéme de conduire par ordre mes pensées, en comencant par les 
objets les plus simples et les plus aisés a connaítre, pour monter a peu A 
peu, comme par degrés, jusques á la connaissance des plus composés et sup- 
posant méme de l'ordre entre ceux qui ne se precedent point naturellement 
les uns et les autres. 

Et le dernier, de faire partout des dénombremente si entiers et des revues 
s' générales que je fusse asuré de ne rien omettre. 

Ces longues chaínes de raisons toutes simples et faciles dont les géome- 
tres ont contume de se servir pour parvenir a leurs plus difficiles demonstra- 
trations m'auraient donné occasion de m'imaginer que toutes les choses qui 
peuvent tomber sous la connaissance des hommes s'entre-suivent en méme 
facon, et que pourvu seulement que on s'abstienne d'en recevoir aucune pour 
vraie qui ne le soit, et qu'on garde toujours P'ordre qu'il faut pour les dédui- 


re les unes des autres, il n'y en peut avoir de si eloignées auxquelles en fin oú 
ne vienne, ni de si cachées qu'on ne découyre.» 
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la frase de Galileo—«scritta in lingua matematica». O, por 
lo menos el hombre, al traducirla con un diccionario matemá- 
tico, la tradujo bien. Y todo el magnífico éxito experimental de 
la Astroromía, la Optica, la Mecánica, el Electromagnetismo 
de los siglos XvHi y XIx parecen avalar decisivamente aquel 
método cartesiano de las ideas claras y distintas y la construc- 
ción geométrica y aquella Metafísica que reducía el cosmos y 
el hombrí a Pensamiento y Extensión. 

¿Qué ha sucedido, pues, para que el espíritu científico del 
siglo Xx, tres siglos justos después del Discurso del método, 
con tan magnífica realización científica de por medio, recha- 
ce la epistemología cartesiana de tal modo, que leamos en 
un libro del ilustre físico De Broglie, premio Nóbel, la siguien- 
íe frase: «Por poco que se tenga el espíritu inclinado a la para- 
doja, podría decirse—al contrario que Descartés—que nada es 
más engañador que una idea clara y distinta?» (5). 

Sería preciso un largo estudio—que no cabe en las dimen- . 
siones ni propósito de este artículo—para describir la evolución 
de la Física postcartesiana. Tratemos tan sólo muy sucinta- 
mente de fijar los rasgos esenciales de la misma y su contra- 
posición con los de la Física del presente. 


LA ESTRUCTURA GENERAL DE LA FÍSICOMATEMÁTICA POSTCARTESIANA 


Toda la gran construcción físicomatemática del cosmos, de 
tres siglos a esta parte, parece haber cristalizado en un tipo de 
ciencia característica. La que Maritain, recogiéndolo de los es- 
colásticos, ha llamado «Ciencia intermedia» (6), que guarda 
el término medio entre la Física y la Matemática. Se pudiera 
caracterizar, en suma, la Ciencia física postcartesiana por crear 
sistemas formados por «entes de razón»; sistemas, por otra par- 
te, que tienen un fundamento en la realidad. 1. Los Sistemas 
—de formulación matemática—compuestos de «entes de ra- 


(5) Louis de Broglie, La Physique nouvelle et les Quanta, pág. 243. Pa- 
rís, 1937. a 
(6) J. MarITarN, Les degrés du savoir, pág. 269 y siguientes. 
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zón», basados en algunas nociones intuitivas simples: fuerzas 
centrales, masa, inercia, atracción, energía, etc. 2.” El «funda- 
mento real», en general, la inducción empírica: leyes generali- 
zadoras de múltiples casos experimentales idénticos (o que se 
tienen por tales). He aquí, en escorzo, toda la trama epistemo- 
lógica de la Ciencia física postcartesiana. 

Si nos detenemos—someramente como las dimensiones de 
este artículo requieren— en la naturaleza de aquellos «entes de 
razón»—sostenes ontológicos de las relaciones matemáticas que 
expresan las leyes de la Física—veremos en ellos tres caracte- 
res bien marcados: 

1.2 Se basan—según dijimos—en nociones intuitivas rela- 
tivamente simples que pudiéran llamarse «periantropomórfi- 
cas», es decir, referentes, no al hombre mismo, pero sí a su 
«circunstancia» inmediata, a la escala perceptiva de sus sen- 
“idos. Vemos, por ejemplo, las nociones básicas newtonianas, 
fundamento de toda la Mecánica clásica, base, a su vez, esta 
última, de toda la Física de los siglos XVI1 y XIX. Son aquellas 
nociones fundamentales hipotéticas las de masa, causa, fuer- 
20, inercia, espacio y tiempo (absolutos) y movimiento, To- 
das ellas tienen, por un lado, un fundamento intuitivosensible; 
por otro, son reproducción ideal de realidades inmediatas del 
mundo de cuerpos sólidos que rodean al hombre (7). La «masa» 
es lo que en el lenguaje corriente tiene su equivalente hiper- 
trofiado en «la. mole»; Newton la define oscuramente como «la 
cantidad de materia». La «causa», en tanto qué función causal, 
es vivida incesantemente en nuestra vida cotidiana. La «fuer- 
ze» es intuíble en cualquier esfuerzo muscular. La «inercia», 
resistencia al movimiento de los cuerpos, es un hecho de la 

vida humana corriente. E idénticamente, tenemos la intuición 


(7) Newton creía establecer una física totalmente racional, y postula- 
ba: «In philosophic:s se debe prescindir de los sentidos.» Pero, por otra par- 
te, con ese realismo pragmático que parece implícito en toda filosofía in- 
glesa, fundaba, según vemos, sus nociones básicas en el mundo inmediato 
de los cuerpos só-idos, alcanzado por intuiciones directas. «L'antropormo- 
phisme a joué un róle historique considérable dans la génese de la Mé- 


canique», nos dice Poincaré en su estudio de la mecánica newtoniana (La 
Science et 1'hypotese, pág. 130). 
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directa, confusa, pero ciérta, de «espacio», «tiempo» y «mo- 
vimiento» (8). 
2. Pero estas nociones intuitivas, simples, básicas, tie- 
nen, por otra parte, cierto fundamento ontológico (9). Eviden 
te en las nocionés afines de «fuerza» y «causa», también se des- 
“ubre marcadamente en las de «masa» e «inercia»; que pudie- 
ran considerarse como teniendo lugar de «materia prima», la 
«rimera para los cuerpos, la segunda para el movimiento. Y del 
mismo múdo, el espacio y el tiempo newtonianos, por su con- . 
dición de «absoluteidad», de última referencia—inmóvil el pri- 
mero, uniforme el segundo—de todo cuerpo en movimiento, 
presentan una evidente afinidad con el primer móvil inmóvil 
aristotélico (10). 


. (8) Estos £ntia rationis, o seres hipotéticos, han ido aumentando, des- 
arrollándose, sustituyéndose o desapareciendo, en el largo y variado desen- 
volvimiento de las ciencias cosmológicas durante los siglos XVIII y XIX. A las 
nociones derivadas del tipo sólido, se han agregado otras del «tipo flúido», 
como el fl0gístico, en Medicina y Química, a fines del xvnm:i, sustituido por el 
oxígeno y la combustión cuando el primero fué descubierto por Priestley, lo 
que dió origen a otros entes de razón: los cuerpos simples. Aparecen, con és- 
tos, derivados del «tipo sólido», las moléculas y átomos—pequeños corpúscu- 
los—, reemplazados últimamente por los sistemas planetarios electrónicos 
dentro de la unidad vibratoria de la constitución de la materia. Otros im- 
portantísimos «entes de razón» del «tipo fiúido» fueron el flúido eléctrico 
—positivo y negativo—, sustituído después en la teoría electromagnética de 
la electricidad y la luz por otro fúido de paradójicas propiedades: el éter, 
ente sutilísimo, a la vez sin resistencia al movimiento de los cuerpos—como 
los fiúidos muy ligeros—, pero transmisor de vibraciones transversales—como 
los sólidos elásticos. Eter desaparecido hoy y reemplazado por la teoría 
ondulatoria de las radiaciones. Por último, un gran «ente de razón», ocho- 
centista, que sobrevive a todos los demás, es la. energía; primero, con Ostwald 
y la escuela «energeticista», a la vez «materia prima»—invertible en diver- 
sas «formas»—y también «substancia única»—al modo spinozista—de todo el 
Universo. Ultimamente, convertida en un último elemento o sustrato irre- 
ductible del universo vibratorio: E= h (producto de la frecuencia vi- 
bratoria, símbolo puramente temporal, y de la constante de Planck; h, dato 
de la experiencia). 

(9) «La connaissance physico-mathématique, tout en ressortissant á 
Vordre mathématique quant á sa texture formelle, reste cependant quant 
au terme auquel elle s'applique, plus physique que mathématique: des pre- 
oceupations ontologiques interviennent obliquement dans cette science» 
(J. Maritain, Les degrés du savoir, pág. 2711). 

(10) Newton define al espacio: «Spatium absolutum, natura sua sine re- 
latione ad externum quodvis, semper manet similare et inmobile» (Isaac 
Newton, Philosophia Naturalis Princip.a Mathematica, tomo, I, pág. 12; Co- 
lonia, 1760). Y al tiempo: «Tempus absolutum, verum et mathematicum, in 
se et natura sua sine relatione quod vis, equaliter fluit) (Newton, op. cit., ídem). 
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3.2 Los «seres hipotéticos», entia rationis de la Física post- 
cartesiana, sirven para construir sistemas, en los cuales los 
efectos, previstos por la ley física, de formulación matemáti- 
ca, son producidos por causas, ocultas o no; pero a las que, 
en el primer caso, sustituyen los «seres hipotéticos» del Siste- 
ma: «fuerzas centrales», «masa», «inercia», etc., que determi- 
nan las «condiciones causales» de los fenómenos. Toda la cien- 
cia postcartesiana es «explicativa», responde continuamente a 
«porqués» implícitos, y se piensa por los sabios (11), más o 
menos ronscientemente, como una concatenación de causas y 
efectos expresada en leyes matemáticas; causas y efectos cuya 
contigiiidad temporal está representada por el «infinitésimo» 
de tiempo, en el que, en las ecuaciones diferenciales (12), se 
diluye e: tiempo real (13). 


La afinidad arriba indicada es tal, que recordaremos que uno de los más 
inmediatos filósofos newtonianos, el ¡moralista Samuel Clarke, llegó a 
llamar al espacio «el sensorio de Dios». : 

(11) Newton, de carácter más filosófico, pretendía: «Hypothesis non 
fingo.» Y formulaba cautamente sus leyes: «Las cosas se pasan como si 
los cuerpos se atrayeran, etc., etc.» Pero, en general, un realismo ingenuo 
impregna toda la ciencia moderna Y la mayoría de los científicos han creí- 
do en la existencia real de los átomos, del éter, del flúido eléctrico, etcétera. 
Como dice el eminente físico inglés Eddington: «El físico, cuando razona 
como físico, tiene una creencia bien concreta en la realidad del mundo 
exterior. Así, tiene fe en la existencia real de los átomos y de las mo- 
léculas; para él no son simples ficciones que le dan el medio de compren- 
der ciertas leyes de las combinaciones químicas...» (Espacio, tiempo y gra- 
vitación, pág. 222. Trad. franc. París, Rossignol, 1921). 

(12 «En vez de abarcar en su conjunto el desarrollo progresivo de un 
fenómeno, se trata, simplemente, de enlazar cada instante con el ins- 
tante anterior; se admite que el estado actual del mundo no depende 
más que del pasado más próximo, sin estar directamente influído, por 
decirlo así, por el recuerdo de un pasado lejano. Gracias a este postulado, 
en vez de estudiar directamente toda la sucesión de los fenómenos, nos 
podemos limitar a escribir de ellos «la ecuación diferencial»; a las le- 
yes de Kepler se sustituye la de Newton» (Henri Poincaré, La Science et 
'hipothese, pág. 182). La ecuación diferencial es el módulo nuclear de 
las leyes de la físico-matemática moderna. 

(13) Se ha discutido largamente, por eminentes filósofos y hombres de 
ciencias, si la concatenación de acaeceres que formulan las leyes de la física 
moderna es o no causal. Sea cual fuera la forma de su expresión, hay 
siempre una referencia implícita, no siempre inmediata, a un sistema 
causal, productor de efectos. Los tres grandes sistemas que abarcan toda 
la Física, el gravitatorio newtoniano, el antiguo energético y el electro- 
magnético-lumínico, presuponen siempre un fondo de conexiones causa- 
les: atracción de masas, equivalentes causales de transformación de ener- 
gla y atracción-repulsión electromagnética. Como dice excelentemente Ma- 
ritain: «el sabio afirma in actu exercito (en el ejercicio mismo de su ac- 
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Así, pues, intuitiva «periantropomórfica» en sus primeras no- 
ciones, asentada sobre valores ontológicos implícitos, expresa- 
da por l.yes de formulación matemática (en general, ecuacio- 
nes diferenciales), con un fondo explicativo causal más o menos 
explícito. Tales son—en tanto es posible llegar a una síntesis de 
los variados caracteres de la Física postcartesiana hasta fines 
del siglo xIx—los rasgos esenciales que pueden subrayarse de 
su estructura. 


SOBRE LOS PRINCIPIOS ONTOLÓGICOS DE LA FÍSICA MODERNA 


Sobre los principios ontológicos—y, por consiguiente, de fun- 
damentación metafísica—de la ciencia física, dos grandes co- 
rrientes de ideas se han manifestado durante los últimos lus- 
tros. Una, cuyo representante más caracterizado es Pierre 
Duhem, cuya actitud sobre el particular puede concretarse 
en las siguientes líneas: «Una teoría física no es una explica- 
ción. Es un sistema de proposiciones matemáticas deducidas de 
un pequeño número de principios, que tienen por fin represen- 
tar tan sencillamente, tan completamente y también tan exac- 
tamente como sea posible un conjunto de leyes experimenta- 
les» (14). 

Dé la segunda actitud, el representante más autorizado es 
Emile Meyerson, de cuyo pensamiento extractamos las mani- 
festaciones siguientes: «El hombre hace metafísica (fait de la 
metaphysique) como respira, sin querer y, sobre todo, sin sa- 
berlo la mayor parte del tiempo» (15). 

«La ciencia reposa sobre un mínimum de métafísica...; re- 
posa sobre el cimiento, poco aparente, sin duda (puesto que se 
trata de negarlo), pero sólido y profundo, de la creencia en el 
ser independiente de la conciencia» (16). 


tividad científica) el valor del principio de causalidad... Si no estuviera 
prácticamente persuadido de que todo lo que acontece tiene una causa, 
no se entregaría a su trabajo de investigación, ni aun lo intentaría si- 
quiera». (Les degrés du savoir, pág. 98, nota). 

(14) Pierre Duhem, La theorie Physique, pág. 24. 

(15) De Pexplication dans les Sciences, pág. 6. 

(16) Idem, pág. 31. 
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«El principio de legalidad (que los acaecéres están unidos 
por leyes) no basta... La ciencia tiende también a explicar los 
fenómenos, y esta explicación consiste en la identificación del 
antecedente y el consiguiente.» «De este segundo principio, el 
principio de causalidad científica, derivan las teorías atómicas, 
interviene en la parte legal de las ciencias, creando los princi- 
pios de conservación y tendiendo a la eliminación del tiem- 
po» (17). 

«La ciencia está lejos de buscar, simplemente, leyes; quiere 
explicar, es decir, llegar a las causas» (18). 

Entre estas dos opiniones, debemos señalar también la de 
J, Maritain, especialmente contenida en su obra Les degrés 
du savoir, tantas veces citada por nosotros. Maritain parece va- 
cilar entre las dos actitudes anteriores. Por una parte, pare- 
ce inclinarse decididamente a favor de la tesis de Meyerson 
cuando nos dice: «... todo sabio, en tanto que sabio la hace 
(metafísica) y en el ejercicio mismo de su ciencia—debemos 
agradecer a M. Meyerson haber llamado la atención tan fuer- 
temente sobre este punto—afirma prácticamente (in actu €xer- 
cito), y con un dogmatismo, tanto más impávido, que €s menos 
reflexivo, cierto número de proposiciones eminentemente meta- 
físicas» (19). 

Y también nos dice Maritain, a favor de Meyerson y explí- 
citamente contra Duhem: «Sucede, en efecto, que en algunos 
de sus capítulos..., la Física haga uso de puros símbolos mate- 
máticos sin intentar entonces una explicación causal ni cons- 
truir hivótesis figurativas, gracias a las cuales el espíritu des- 
monte de cierto modo el mecanismo de los fenómenos. Pero ver- 
daderamente cuando la Física se abstiene así, es que no puede 
hacer de otro modo y que debe hacer de necesidad virtud. El 
error de Duhem es haber buscado en estos casos, más bien ex- 
cepcionales, pero que él consideraba como casos puros, el tipo 
mismo de la teoría física. En realidad, son casos límites...» (20). 

Pero, por otro lado, parece aceptar Maritain plenamente la 


(17) Identité et Realité, introd., pág. 13. 

(18) Citada por André Metz, Meyerson, pág. 38. 
(19) Obra citada, pág. 88. 

(20) Opúsculo citado, pág. 97. 
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tesis de Duhem, cuando nos dice, más adelante: «A nuestro 
juicio, hay que abandonar, como contraria a la naturaleza de 
las cosas, la esperanza de encontrar una continuidad o un en- 
granaje en cuanto a la explicación de la realidad, no digo en- 
tre los hechos (en tanto que sean aislables de las teorías), digo 
entre las teorías, las elaboraciones conceptuales físicomatemá.- 
ticas y la trama propia del saber filosófico y metafísico» (21). 

Y más adelante—en contra también de Meyerson—Maritain 
sostiene que «con la ciéncia intermedia físicomatemática, mate- - 
rialmente física y formalmente matemática, ha llegado a ser po- 
sible una ciencia de los fenómenos como tales». Sin detenernos 
sobre la contradicción, que parece encierra esta proposición—a 
menos de caer de lleno en el kantismo—, nos bastará, para lo3 
fines de este artículo, anotar que nuestra tesis se apoya sobre las 
ideas de Meyerson tan explícitamente contrarias a una concep- 
ción de una «ciencia de los fenómenos», en tanto que tales, «No 
es verdad, nos dice, que nuestra inteligencia se declare satisfe- 
cha con la simple descripción del fenómeno, por minuciosa 
que sea. Aun cuando la ciencia esté capacitada para someter 
un fenómeno en todos sus detalles a leyes empíricas, la cien- 
cia busca más allá; ella lo ha hecho siempre y continúa a ha- 
cerlo a la hora actual. Si se afirma lo contrario, la marcha en- 
tera de la ciéncia, en el pasado y en el presente, se torna un 
enigma, o más bién una especie de gigantesco y monstruo- 
so absurdo» (22). 

En suma, de acuerdo con las ideas de Meyerson, nosotros 
estimamos que toda ciencia física, que ha de ser explicativa—-y 
que no consista en un mero pragmatismo técnico de mensu- 
raciones, adaptado a una sutil y abstracta construcción mate- 
mática—, presupone una ontología y, por consiguiente, una me- 
tafísica, y, por ende, una teoría del conocimiento. Y que, en 
concreto, el error inicial, la dislocación primaria—Pensamien- 
to y Extensión—y la inversión epistemológica—del Pensamien- 
to a las Cosas—del cartesianismo, son las causas remotas, 
pero originarias, de las contradicciones y antinomias inadmi- 


(21) Obra cit., pág. 120. ; 
(22) Meyerson, De l'exrplication dans les Sciences, pág. 48. 
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sibles, impensables, que, según veremos más abajo, Bache- 
lard nos revela y aun trata de justificar bajo el epígrafe de 
«Epistemología no cartesiana». 


LA EVOLUCIÓN ULTERIOR DE LA CIENCIA FÍSICA 


No cabe tampoco, en las dimensiones de este artículo, sino 
* un esquemático bosquejo de la rápida y radical evolución de 
la ciencia física en lo que va de siglo. Bien conocida es, por 
otra parte, la copiosísima bibliografía reciente sobre lo que 
pudiera llamarse «crítica filosóficocientífica». Tan sólo para 
llegar a nuestras conclusiones nos será permitido recordar, en 
primér término, el período de comienzos de este siglo, en el que 
eminentes sabios y filósofos—continuando una línea de pensa- 
miento críticocientífico qué se extiende a lo largo del si- 
glo XIX y aun antes (23) —ponen en discusión los grandes prin- 
cipios, hipótesis, entes de razón, de la física postcartesiana. 
Baste citar los nombres de Duhem (24), Poincaré (25), Nor- 
man Campbell (26), Abel Rey (27), Edouard Leroy (28), entre 
otros muchos. 

Pero, además, como es bién sabido, no ya en sentido de re- 
visión crítica, sino con carácter eminentemente constructivo, 
dos grandes teorías físicas han trastornado por completo el 
panorama de la Física del presente, no solamente desde el pun- 
to de vista físico, sino también en sus fundamentos epistemo- 
lógicos. Son éstos dos grandes sistemas: la teoría de relativi- 
dad (restringida y generalizada) de Einstein y la hipótesis de 


(23) Recordemos en esta línea de pensamiento los nombres de Gauss. 
Cournot, Helmhotz, Mach, Tannery, Boutroux, Couturat. 


(4) La Theorie Physique, París, Marcel Riviére, 1914. Primera edi- 
ción, 1906. 

(25) La Science et Hipothése. París, Flammarion, 1925; primera edición, 
1906. La valeur de la Science. París, Flammarion, 1911; primer edición, 1905. 
Science et methode, íd., íd., 1908. 

(26) Physics, the Elements, Cambridge, University Press, 1920. 

(27) La Theorie de la Physique chez les Physiciens contempoTains, Pa- 
rís, Alcan, 1907. y 


(28) Science et Philosophie, «Revue de Métaphisique et de Morale, 1899; 
Un positivisne nouveau, ídem, id., 1901. ! 
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los Quanta, de Planck. La primera plantea la relatividad del 
. Espacio y del Tiempo—contra las concepciones newtonianas— 
y trata de formular matemáticamente todas las leyes de la 
Física, con independencia de los Sistemas de Coordenadas de 
Referencias. Su resultado científico es la geometrización ge- 
neral del Universo, en el que todos los acaeceres han de expli- 
carse por el movimiento sobre líneas geodésicas y la curvatu- 
ra del Espacio. La teoría de los Quanta, de Planck, introduce 
en la transmisión de la energía un principio de discontinui- 
dad (29). 

Estas dos grandes teorías han producido lo que pudiera 
llamarse: una inmensa «distorsión» en la Física moderna. Por- 
que, en el fondo, puede decirse que van en sentido contrario, 
La relatividad de FHinstein es una teoría esencialmente cartesia- 
na; deriva enteramente, en su fundamento, del «Principe de 
reciprocité» de Descartes (30), y tiende a disolver todos los 
«entes de razón», los «seres hipotéticos» de la Física postcar- 
tesiana, en entes de pensamiento matemático puro (cálculo ten- 
sorial) y en hipergeometría, racionalización general extensiva 
de todo el Universo. La teoría de los Quanta, al contrario, hace 
pasar dé la continuidad energética (que daba una conexión cau- 
sal de contigiidad matemática infinitesimal a todo el cosmos) 
a una discontinuidad, a la vez extensiva y temporal, que, en 
el fondo, va contra la continuidad geométrica de la teoría 
einsteiniara (31). Esta divergencia, esta «distorsión» es la 
que, en gran parte, produce la serie de antinomias y contradic- 
ciones que se revelan en el libro de Bachelard, a que aludi- 
mos, en el que se reclama una nueva epistemología «no car- 


(29) Sobre la conmoción de fondo producida por la teoría de los Quan- 
ta en la ciencia física, nos dice el eminente físico príncipe Louis de Broglie: 
«Ese día, el vasto y grandioso edificio de la Física clásica se ha conmovido 
hasta en sus cimientos, sin que, por otra parte, nos diéramos al principio 
mucha cuenta de ello. En la historia del mundo intelectual hay pocos terre- 
motos comparables a éste» (La Physique nouvelle et les Quanta, pág. 6. Pa- 
rís, Flammarion, 1937). 

(30) Descartes, Príncipes, II, 29. 

(21) «La historia de la materia... renace de los defectos de la Física 
relativista, que era mucho más bella en 1875, prevista por Clifford, que 
hoy que suíre las rugosidades de los Quanta como granos de arena de lo 
real» M. Souriau, citando a Eddington, en la La Matiere et le Concret 

" (Rechercheg Philosophigues, tomo II, pág. 107). 
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tesiana», es decir, en suma, el abandono de las «ideas claras y 
distintas», «entes de razón», relativamente simples, de la era 
postcartesiana, y de lla deducción geométrica sencilla, para 
construir nuevos sistemas, donde, por una parte, los «entes de 
razón», de abstracción matemática extrema, no guardan ya el 
menor contacto con las intuiciones sensibles del mundo «peri- 
antropomórfico». Por otra parte, los valores ontológicos que. la 
Física postcartesiana conservaba aún, derivados de las nocio- 
nés de causa (fuerza), substancia (identidad y conservación), 
materia prima (masa e inercia), etc., sufren un completo eclip- 
se, que alcanza en su paroxismo revolucionario a los primeros 
principios lógicos. 

El libro de G. Bachelard, a que aludimos, confirma esta 
ruptura, esta explosión de los marcos epistemológicos postcar- 
tesianos. ¿ 

La índole y extensión de este artículo sólo nos permiten 
recoger algunas de las muestras más salientes: 

«El método cartesiano—nos dice Bachelard—es «reducti- 
vo», no es «inductivo». Una reducción tal falsea el análisis y 
entorpece el desarrollo ulterior del pensamiento objetivo. Aho- 
ra bien, no hay pensamiento objetivo, no hay objetivación sin 
aquella extensión. Como método de demostración, él método 
cartesiano, que tiene tan buen éxito para «explicar» el mundo, 
no llega a «complicar» la experiencia, lo que constituye la ver- 
dadera función de la «investigación objetiva» (32). 

Y más adelante destacamos estos párrafos: «Es todo el pro- 
blema de la intuición» el qué se encuentra trastornado. En 
efecto, esta intuición no podrá en adelante ser primitiva, sino 
que está precedida de un estudio discursivo que realiza una és- 
pecie de dualidad fundamental» (33). 

Se va, pues, hacia una liquidación de las intuiciones rela- 
tivamente simples postcartesianas, que no pueden enmarcar 
en sus cuadros demasiado sencillos, demasiado accesibles a 
nuestra intuición directa, a las extraordinarias complejidades 
que nos revela lla experimentación delicadísima, tanto de la 


(32) G. Bachelard, Le nouvel esprit scientifique, pág. 138. 
(33) Idem, íd., pág. 142. 
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macro-astronomía como de la micro-materia. «No solamente 
Descartes—continúa Bachelard—cree en la existencia de ele- 
mentos absolutos en el mundo objetivo, sino que también pien- 
sa que estos elementos absolutos son conocidos en su totalidad 
y directaménte. Es a su nivel donde la evidencia es más cla- 
- ra» (34). 

Pero, por el contrario, en la ciencia novísima: «nada 
más anticartesiano que la lenta modificación espiritual que 
imponen las «¿¡proximaciones necesarias de la experiencia» (35). 
La mecánica «einsteiniana» aparece como una organización más 
rica y compleja que la de Newton, y la mécánica ondulatoria 
de Louis de Broglie completa la de Newton y la de Einstein. 


LA CRISIS DE LOS PRIMEROS PRINCIPIOS 


Pero la pretendida nueva epistemología qué, superando el 
método cartesiano, trata de bosquejar Bachelard, va, según 
dijimos, mucho más allá de la mera renovación de intuicio- 
nes científicas básicas, traspasa los límites de la Ciencia Fí- 
sica y se adentra audazmente hasta los dominios de la lógica 
y de la ontología, hasta los primeros principios. He aquí algu- 
nas afirmaciones que harán estremecerse a los lógicos y a los 
metafísicos: «La materia (la del corpúsculo) escapa totalmen- 
te al principio de identidad» (36). «La substancia queda redu- 
cida a las nociones lógicas fundamentales de espacio y de tiém- 
- po» (37). Y en otro lugar, a propósito de los números quanti- 
ticos: «En lugar de dotar directamente al electrón de propie- 
dades y fuerzas, se lle dotará de números quanticos (......... JE 
Démosnos bien cuénta de la sutilización súbita del realismo. 
Aquí el número se vuelve atributo, un predicado de la substan- 
cia (38), y tal es el sentido filosófico del principio de exclu- 


(34) Idem, Íd., pág. 142. 

(35) Idem, Íd., pág. 142. 

(36) Idem, Íd., pág. 86. 

(37) Idem, íd., pág. 88. 

(38) Un atributo o predicado—entiéndase bien—tomado al número, no 
como algo relativo e ideal, sino como algo absoluto, como un «en síp real. 
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sión de Pauli (39). Como se ve, este principio va en contra de 
toda atribución substancialmente inscrita en la profundidad 
de la substancia, puesto que se trata de una especie de atri- 
bución en extensión.» Y termina toda esta parte, que se refiere 
a «Materia y radiación», señalando el paso subrepticio del 
«cuerpo químico» al «cuerpo aritmético», éste último tomado 
en un sentido matemático técnico (40). Y señalando que: «La 
realidad se transforma, primero en realismo matemático, des- 
pués el realismo matemático viene a disolverse en una especie 
de realismo de las probabilidades quanticas» (......... ). Expre- 
samos, pues, esta doble superación de la cosa por el número y 
del número por lo probable, por una fórmula polémica: «La 
substancia química no es sino la sombra de un número». 
Realismo (en el más idealista sentido platónico-pitagórico) 
que no hace sino acentuarse o ponerse aún más en evidencia 
en los capítulos «Ondas y corpúsculos» y «Determinismo e in- 
determinismo», en donde encontramos afirmaciones como las 
que siguen: «La onda es el tablero de una mesa de juego, el 
corpúsculo una probabilidad» (41). Porque, como afirma unas 
páginas más arriba: «El posible es homogéneo al ser.» «En la 
nueva ciéncia relativista, un único símbolo matemático, cuya 
significación es prolija, designa los mil rasgos de una realidad 
ocullta: el pensamiento es un programa de experiencias por 
realizar» (42). «Se está en él dominio del «abstracto coordena- 
do» que da la primacía a la relación sobre el ser» (43). «El áto- 
mo es «devenir» tanto como «ser», es movimiento tanto como 
cosa. Es el elemento del «devenir-ser» esquematizado en el 
" «espacio-tiempo» (44). Ñ 
La función realista—continúa Bachelard—debiera tener más 
estabilidad que ninguna otra; la explicación substancialista de- 


(39) Principio de la mecánica quántica por el que la diferenciación de 


los átomos reside en la distribución de los cuatro números llamados quán- 
ticos. 


(40) Obra citada, pág. 80, 

(41) Idem, pág. 97. (Se entiende en el movimiento corpuscular ondu- 
latorio de la Mecánica ondulatoria.) 

(42) Idem, págs. 55 y 56. 

(43) Idem, pág. 67. 

(44) Idem, pág. 88. 
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biera conservar su permanencia. De hecho «la función realis- 
ta» (45) es cada vez más móvil. Nunca la ciencia ha tenido 
«mayor desdén» por los «entes que ella crea»; los abandona a 
la menor dificultad» (46). 

Vemos que el proceso de renovación anticartesiana de la 
“Ciencia física actual, más que una ruptura de marcos episte- 
mológicos e intuitivos—según dijimos—, asemeja a una explo- 
sión, que hace estremecerse hasta los más sólidos cimientos 
de nuestro pensar. Principios de identidad y contradicción, 
nociones de substancia, causa, realidad, devenir, ser; todos es- 
tos principios y nociones primeros son puestos en cuestión en 
esta confusión orgiástica de lo lógico y lo ontológico. 


RASGOS ESENCIALES DE LA FÍSICA DEL PRESENTE 


Sin embargo, una lectura más detallada y seguida del in- 
teresante libro de Bachelard nos hace entrever unos sutiles 
rasgos generales que nus permiten discernir—en lo posible—- 
las grietas profundas del edificio epistemológico en trance de 
terremoto y su posible superación. 

Son estos rasgos los que siguen: 

1.2 Se conserva una marcadisima «factura» cartesiona en 
su Estructura formal.—A pesar de su pretendido anticartesia- 
nismo, la Física novísima es, como la de Descartes, una con- 
junción de los entes de razón, por un lado (sistemas matemá- 
ticos, ondas, leyes corpusculares, estadísticas probabilísticas, 
Jey de los grandes números, cálculo tensorial, matrices infini- 
tas, grupos de transformación) y, por otro lado, la éxperimen- 
tación. Aquéllos de una flexibilidad, de una agilidad infinitas; 
ésta última de una fineza sobrehumana. 

2.2 Se acentúa la «dislocación cartesiana,: pensamiento- 
realidad sensible.—Un segundo característico rasgo que debe 
subrayarse en la Física actual es la exasperación de lo que 


(45) Suponemos que por «función realista» entiende Bachelard la facul- 
tad o proceso científico de crear objetos, leyes, entes de razon, con fun- 
aamento en la realidad. 

(46) Obra citada, pág. 133. 
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pudiera llamarse «la dislocación cartesiana», la violenta rup- 
tura entré lo ideal y lo real-sensible en la constitución de sus 
«entes de razón» explicativos. En la Ciencia física cartesiana 
y en la astronómica newtoniana persistía un cierto equilibrio 
ontológico entre lo matemático y lo real-sensible, debido al 
realismo implícito que se le adjuntaba en las nociones de es- 
pacio y tiempo absolutos, fuerzas, masas, atracción, inercia, 
es décir, debido a lo que tenía de «no cartesiano». Y de aquí 
resultaba el acierto maravilloso de aquella ciencia para alcan- 
zar el «Ens sensibile» a través del «Ens quantum». Pero en 
la Física de hoy la dislocación entre lo ideal y lo real-sensible 
se acentúa. Ante las exigencias de la complejidad cada vez más 
honda, de la estructura íntima de la materia, que poné de ma- 
nifiesto una experimentación cada vez más poderosa y delica- 
da. todas las nociones intuitivas «periantropomórficas» de la 
Física postcartesiana van desvaneciéndose, o, si subsisten, es tan 
sólo merced a las contradicciones y antinomias impensables, 
más arriba señaladas. 

Como dice Roustan en su comentario a un libro de Meyer- 
son: «Su obra (la del físico moderno) tiendé a hacer desvané- 
cer toda realidad; su ideal, según Meyerson, es el «acosmismo»; 
el sabio explica el mundo, maniobrando de tal modo que pron- 
to no habrá mundo» (47). 

3. Se idealiza la Física con un marcado sentido «platónico- 
pitagórico».—Los «entes de razón» o «seres hipotéticos» que 
constituyen la trama ontológica de las conexiones legales de 
la experiencia, toman en la Física novísima un carácter pura- 
mente matemático, de la más alta abstracción: tensores, ma- 
trices infinitas, operadores, espacios de configuración multi- 
dimensionales. De aquí resulta la «pan-matematización» de la 
Física de que nos habla Meyerson. Y, en consecuencia, la «idea- 
lización», el «pitagorismo realístico» (en el sentido platónico) 
Ge toda ella. El físico de hoy es idealista cartesiano: «El al- 
ma—nos dice Eddington—es el primero y más directo objeto de 
ruuestra experiencia; todo lo demás es inferencia remota» (48). 


(47) Citado por André Metz en su libro Meyerson, pág. 52, notas. 
(48) Eddington, La Science et le monde invisible. 
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Y este idealismo toma un sentido marcadamente «platónico- 
pitagórico» en Sir James Jeans, cuando nos dice: «... el Uni- 
verso podrá ser descrito, aunque muy imperfecta o inadecua- 
damente, como consistiendo en puro pensamiento: el pénsa- 
miento de quien, a falta de palabra más amplia, debemos des- 
cribir como un pensador matemático» (49). Se concede a la 
Matemática pura como una especie de poder mágico, de armo- 
nía preestablecida entre sus abstractas y puramente lógicas 
construcciones y lo real. «El cálculo tensorial—dice Lange- 
vin—sabe mejor la Física que el mismo físico» (50). Así, la in- 
vención en la Física teórica, la construcción de los entes de ra- 
zón matemáticos, adquiere una cada vez mayor autonomía con 
rélación a lo real, y se la considera como una obra ideal, más 
propia del arte puro que de la ciéncia previsora. Se cita, a 
propósito, en los entes de razón físicomatemáticos, a Mallar- 
mé: «Leur largeur d'inspiration et l'accent vierge...» (51), y se 
realza su sentido estético: «Es por el lado estético donde en- 
contraríamos valores sintéticos comparables a los símbolos 
matemáticos» (52) (a propósito de lla relatividad einsteinia- 
na). Y Maritain nos dice dé la nueva Física que «es una cien- 
cia a la vez experimental y mito-poética de lo real físico» (53). 
Y en un libro del físico inglés Sir James Jeans, leemos: «Las 
leyes a las que obedece la Naturaleza se parecen menos a las 
que obedece una máquina en su movimiento que a las que 
obedece un músico al escribir una fuga o un poeta al corapo- 
ner un soneto...» (54). 

4.2 Se disuelve la causalidad en una «probabilistica-estadís- 
tica».—La dificultad para encontrar explicaciones causales sa- 
tisfactorias ell complejismo comportamiento experimental de 
la micro-materia o la indeterminación experimental ineludible 
de las trayectorias electrónicas (principio de indeterminación 
de Heisemberg) hace tender rápidamente a toda la Física de 


(49) S'r James Jeans, The Mysterious Universe, Cambridge, University 
Press, 1930. 

(90) Citado por Bachelord, obra citada, pág. 54. 

(541) Obra citada, pág. 56. 

(52) Idem, pág. 56. 

(53) Les dtgres du savoir, pág. 319. 

(54) The Mysterioug Universe, Cambridge, University Press, 1930. 
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hoy (siguiendo el antecedente epistemológico de la teoría ci- 
nética de los'gases) hacia la sustitución de la causalidad me- 
cánica que pudiera llamarse «individualista determinada» por 
una causalidad—o razón explicativa—probabilística, basada en 
el cálculo de probabilidades y en la ley de los grandes núme- 
ros de Bernouilli. Maritain nos dice en este respecto: «La cien- 
cia... ve algunas de sus leyes tomar la forma de leyes estadís- 
ticas que relegan las determinaciones causales hacia un plano 
más remoto» (55). Y Bachelard nos habla nada menos que de 
«una ontología estadística de las substancias» (56).. 

Es, pues, un sesgo especial de la «cartesianización»—es de- 
cir, de la idealización y pitagorización—del cosmos este sesgo 
probabilístico. Puesto que en él se asigna al cosmos, a priori, 
una contextura íntima de acaeceres infinitesimales «simples» 
(sin cuya simplicidad homogénea no es posible establecer los 
términos del cálculo de probabilidades), de naturaleza abs- 
tracta númerica, en suma, que haga «calculables» los efectos. 

5. La Física se torna cada vez más una técnica «a poste- 
riori».—La consecuencia de las premisas anteriores: «Ideali- 
zación pitagórica» y «autonomía propia de la teoría», desco- 
necta a ésta cada vez más, como explicación determinativa, 
con los resultados de la experiencia, los cuales son cada vez 
más «encuadrados a posteriori» en formas matemáticas de la 
más compleja abstracción, y cada vez menos «previstos» por 
un sistema coherente de legalidad entre causas y efectos. Co- 
mo decíamos en otro lugar: «A cada hecho nuevo de una ex- 
perimentación delicadísima, unos términos nuevos en las écua- 
ciones (como en la ecuación de ondas de Schródinger los que 
resultan del principio de superposición), una conexión numéri- 
ca experimental (como esos «números quanticos» n. 1. m. j. de 
la teoría anticuada de Borh, adoptados en las «funciones pro- 
pias» de la modernísima teoría de Schródinger), una restric- 
ción oportuna (como, por ejemplo, las que resulten de la con- 
sideración del principio de Pauli de exclusión de equivalencia, 
o del «spin» del electrón resultante del experimento de Stern 


(55) Obra citada, pág. 294. 
(56) Idem, pág. 78. 
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y Gerlach), vienen a proporcionar a la teoría un correlativo 
matemático de la experiencia» (57). Y no es en corrécriones 
hasta cierto punto secundarias, sino en los principios y en los 
axiomas donde se descubre esta esclavitud del a priori al 4 
posteriori. Como dice Bachelard: «El tablero de las posibili- 
dades de experiencias es el tablero de las axiomáticas» (58). 
«El mundo no es tanto nuestra representación como nuestra 
verificación... Toda definición es una experiencia; toda defini- 
ción de un concepto es funcional. Se trata para Heisemberg 
como para Einstein de una especie de desdoblamiento experi- 
mental de las nociones racionales. Estas nociones cesan de ser 
absolutas, puesto que están en correlación con una experiencia 
más o menos precisa» (59). Recordemos, una vez más, la muy 
significativa cita de Bachelard: «La ciencia abandona los en- 
tes que crea a la menor dificultad» (60). La teoría matemáti- 
ca, ágil, irreal, «vuela» por encima de la realidad. «... Quant 
une loi matemathique est trouvée, ii est assez facile d'en mul- 
tiplier les traductions; l'esprit prend alors une agilité qui peut 
faire croire a un vol par dela les realités, dans une atmosphe- 
re legére de pensée formelle» (61). Resulta de todo ello, como 
chocante paradoja, lo que pudiera llamarse el caráctér cada 
vez menos «científico» de la Física moderna. Un conocimiento 
científico es esencialmente un conocimiento «previsor», que se 
adelanta al tiempo. Ahora bien, no puede tener esta fuerza pre- 
visora, en su conjunto, una ciencia cada vez más a posterio- 
ri y, por consiguiente, más contingente, en la que a cada mo- 
mento el sabio está a la caza de nuevos hechos desconocidos 
e inexplicables (la ciencia es ya totalmente «inexplicativa») 
que le obliguen a alterar sus ecuaciones, sus invariantes, e in- 
cluso sus axiomas. La estructura matemática de la Física de 
hoy es una estructura puramente formal, simbólica, de amplí- 
sima generalidad funcional, cuya «necesidad» matemática se 


(57M) Introducción a una Filosofía de lo temporal, pág. 148, segunda 
edición. 

(58) Bachelard, ob. cit., pág. 40 

(59) Idem, íd., pág. 40. 

(60) Idem, íd., pág. 133. 

(61) Obra citada, pág. 54, 
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halla totalmente a la merced dé la «contingencia» experimen- 
tal. A fuerza de comprenderlo «todo», de ser capaz de abarcar 
«cualquier» hecho nuevo en una nueva fórmula, en su extrema 
facilidad de generalización, la teoría de hoy no «prevé» nada. 
(Como el cortesano de Luis XIV, que defraudaba al Monarca 
al contestar a su pregunta «¿Qué hora es?», con la servil y 
vacía respuesta «La que quiera vuestra Majestad».) 

Meyerson confirma terminantemente nuestra tesis sobre 
este punto con las siguientes palabras: «Una teoría científica 
que se acomoda a las observaciones y a las experiencias, sean 
las que fueren, es una teoría que, a fuerza de ser ampliada, 
«suavizada» (assouplie), se ha vuelto décrépita, y es inútil 
zun desde el simple punto de vista de la previsión de los he- 
chos, y no subsiste sino momentáneamente porque no hay otra 
qué la reemplace» (62). 

Abundando en este severo juicio del ilustre filósofo que se 
nos permita formwlar, en conclusión, para caracterizar a la 
novísima Física a la inversa del epígrafe de Bachelard: «Epis- 
temología no cartesiana», la nota contraria: «Cartesianismo no 
epistemológico». Porgue—aparte de lo antifilosófico del inten- 
to de Bachelard de querer deducir una nueva epistemología 
de la ciencia experimental, cuando, al contrario, es la ciencia 
experimental, en tanto que ciencia, la que ha deducirse de la 
Epistemología—es precisamente, según hemos visto, la «car- 
tesianización», a ultranza de la Física modernísima, la que con- 
duce al desvanecimiento de su solidez epistemológica, dé su 
certeza científica previsora. 


LA EXTEMPORALIDAD DE LA CIENCIA POSTCARTESIANA Y SU DES- 
BORDAMIENTO ACTUAL 


Por debajo de toda esta confusión, de esta epistemciogía 
desvanecida y de la nueva aún no formada, un signo poderoso, 
de carácter ontológico, se descubre: la consideración de la di- 
mensión o carácter temporal en los acaeceres cósmicos. 


(62) _ Meyerson, Hégel, Hamilton, Hamelin et le concept de cause. «Re- 
vue Philosophique», págs. 42, 43, julio-agosto 1923. 
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Importantísimo fundamento real—explicitado por nuevos 
procedimientos de experimentación y poderosos medios ins- 
trumentales en la contextura íntima del mundo físico—, que 
va resquebrajando y rompiendo los ya insuficientes marcos 
epistemológicos cartesianos. Porque la ciencia cartesiana tiene 
una tendencia intrínseca—según ha mostrado, entre otros, Me- 
yerson (63)—a la eliminación del tiempo. Y manifestaciones 
irreductibles, de orden temporal, aparecen hoy por todas las 
regiones de la Física. 

Una particularidad intrínseca y característica del carte- 
sianismo es, én efecto, su «extemporalidad». La extensión del 
cosmos no es sino el modo accidental como se presenta aquél 
a nuestro entendimiento, cuando por abstracción prescindimos 
de su «realidad temporal», cuando prescindimos del tiempo, 
que es «índice» de causalidad; puesto que la acción causal cós- 
mica, la sucesión causalística de acaeceres, es la que llena y 
da sentido al tiempo. Ahora bien, la ciencia mecánicofísica car- 
tesiana, legisladora y previsora, se desarrolla éntre perma- 
nencias y a través de grandes regularidades o recurrencias. 
Presupone, pues, en esas permanencias y recurrencias—a lo 
menos parcialmente—la abstracción del tiempo, cuya esencia 
es el «cambio», contrario a la permanencia. De aquí resulta la 
admirable adaptación de la ciencia postcartesiana, toda ex- 
tensiva y geométrica—es decir, «extemporal»—a todas aque- 
llas realidades cósmicas en las que las interferencias causales 
producen, en los ritmos temporales, estabilizaciones y recurren- 
cias: formas, cosas, leyes, conservación, identidad. o 

De aquí también se deduce la razón de la inaptitud radical 
de la ciencia cartesiana y sus derivadas, hasta el momento ac- 
tual, para las ciencias biológicas, en las que el tiempo no es 
la variable «t» independiente (es decir, arbitraria) de sus ecua- 
ciones mecánicas, sino que posée una entidad intrín:eca y un 
sentido absoluto e irreversible (64). 


(63) Identité et Realité, cap. VI, pág. 231 y siguiente. 

(64) La irreversibilidad del tiempo, según la segunda ley termodiná- 
mica de Carnot-Clausius, ha constituído una de las grandes antinomias 
de las contradicciones internas de la Física moderna, por su contraposición 
“con el tiempo reversible de la concepción mecanicista. 
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Y en un nivel más alto, el fracaso de los «entes de razón» 
—productos también de la epistemdlogía cartesiana—de la po- 
lítica y de la sociología modernas: abstracciones individualis- 
tas (65), «utopías» y «ucronias» revolucionarias, construccio- 
nes económico-sociales numéricas, geométricas y extensivas, 
en las que se prescinde dé la duración institucional, de lo que 
podría llamarse el «tiempo histórico», índice de da madurez 
humana de la Historia. 

Por el contrario—sin prejuzgar sobre el acierto concreto 
de algunas de estas nuevas tendencias—, es evidente que la con- 
sideración del tiempo y de lo temporal, las investigaciones on- 
tológicas en aquellas regiones en las que es un elemento esén- 
cial el tiempo—<vitalismo» e «historicismo»—, así como las 
orientaciones «existenciales» en Filosofía, señalan marcada- 
mente un sentido «temporalista» y, por consiguiente, en este 
respecto, anticartesiano, de una parte importante del pensa- 
miento filosófico en la hora presente. 

Limitándonos a las ciencias físicas, ciñéndonos más aún 

al libro que comentamos, son muy numerosas las instancias en 
las que una contradicción nocional, un dualismo impensable, 
una nueva orientación obligada, resultan del desbordamiento 
de lo temporal, que desde el terreno de la experiencia sube e 
inunda las regiones intemporales de lo matemático-racional, 
que no puede constituir ya su adecuada expresión. 
- Recordemos de nuevo, en primer término, la particulari- 
dad notable de que el elemento más general y básico en toda la 
Física del presente, la energía de la radiación, E = v. h,, está 
constituída por el producto de la constante de Planck, h., dato 
rumérico de la experiencia y de un elemento, y, la frecuencia de 
la radiación—inversa del tiempo transcurrido entre dos vibra- 
ciones—de carácter puramente temporal. 

Y señalemos después, concretándonos al libro en cuestión, 
para no alargar indebidamente este artículo, breves referencias 


(65) Sobre la sustitución del hombre integral por el hombre abstrac- 
to, que ha falseado toda nuestra civilización, ha escrito páginas admirables 
el ilustre biólogo doctor Carrel (Premio Nóbel) en su excelente obra L'hom- 


me, cet ingconnu (traducida al español bajo el título de La incógnita del 
hombre, Espasa-Calpe). ; 
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muy significativas: «No se debe separar el problema de la es- 
tructura de la materia y el dé su comportamiento temporal.» 
- «Sentimos más o menos netamente que el enigma metafísico 
más oscuro reside en la intersección de las propiedades espacia- 
les y las propiedades temporales» (66). «Es la noción de 
energía la que forma el trazo de unión fecundo entre la cosa 
y el momento» (67). «Este doble déficit de estructura, que alcan- 
za a la materia tanto como a la energía, en la intuición antigua 
nos parece desconocer un carácter esencial de la energía: su 
carácter temporal» (68). «Esta coincidencia en el espacio de 
dos objetos geométricos (Fotón y electrón) tiene consecuencias 
sobre las propiedades temporales de estos objetos» (69. «Hay 
experiencias positivas para ilustrar la acción del ritmo sobre la 
estructura» (70). 

Y a todas estas citas que extraémos del capítulo «Materia 
y radiación», podemos añadir otras de los capítulos «Ondas y 
corpúsculos» y «Determinismo», también muy interesantes en 
este respecto: «... el corpúsculo no tiene más réalidad que la 
composición que le hace aparecer. Hay acontecimientos tem- 
porales en el fondo mismo de su ser» (71); y más adelante, so- 
bre el probabilismo, superación del determinismo: «El tiempo 
se encarga de realizar lo probable, de hacer efectiva la proba- 
bilidad». «La realidad ayudada por la duración concluye siem- 
pre por incorporar el probable al ser». 

Si sobre esta íntima contextura de la Física moderna, en la 
que se ve a lo temporal desbordar por todas partes las antiguas 
intuiciones éstáticas y espaciales cartesianas, anotamos ade- 
más la dimensión temporalista que representa la «energía» con 
su movilidad, los «campos de fuerza», noción básica, con su sen- 
tido «teleológico», y el vigoroso renacer «finalista»—es decir 
temporalista—de la moderna Biología, queda plenamente sub: 
rayado este rasgo de «orientación temporalista» (tan decisivo 


(66) G. Bachelard, ob. cit., pág. 60. 
(67) Idem, íd., pág. 62. 
(68) Idem, íd., pág. 64. 
(69) Idem, íd., pág. 75. 
(70) Idem, íd., pág. 76. 
(71) Idem, íd., pág. 85. 
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hoy en las modernas ciencias cosmológicas), cuyos fundamen- 
tos ontológicos están aún por establecer. 


o 


CONCLUSIONES PARTICULARES 


De esta rapidísima prospección de la Ciencia física de hoy, 
cuya crisis epistemológica y de principios nos revela, entre 
otros, el libro de Bachelard, parecen desprenderse, en nuestra 
opinión, unas conclusiones concretas bien definidas. Creemos 
que aquellas confusiones y contradicciones de principios, no- 
ciones y sistemas proceden, principalmente, de dos radicales de- 
fectos—el uno formal y el otro material—de la Ciencia físi- 
ca, que pueden llegar a agotar totalmente su fecundidad teó- 
rica y reducirla, en consecuencia, a una técnica experimental, 
productora de fórmulas empíricas (72). 

El defecto formal a que aludimos resulta—según dijimos— 
de la desconexión de lo ideal con lo real—sensible, con pre- 
dominio de aquél; exasperación de la «dislocación cartesiana» 
antes señalada—, que ha producido lo que pudiera llamarse un 
desplazamiento ontológico total de la Física hacia la Mate- 
mática. Los «entes de razón» de la Mecánica newtoniana y de 
la Física postcartesiana, en gran parte de aquélla derivada, 
eran «entes de razón» físicos y causales. La Matemática esta- 
ba a ellos subordinada y servía de instrumento de expresión 
de sus leyes. En la Física de hoy, los «entes de razón» son de 
naturaleza matemática pura y probabilística, es decir, mate- 
mática y lógicomatemática, y su conexión con la realidad físi- 
za proviene tan sólo de un encuadramiento a posteriori de los 
resultados de la experiencia en aquellas formas matemáticas. 

De aquí ha de resultar necésariamente una esterilización 
científica de la teoría, convertida en un alto juego matemáti- 
co puro, de símbolos, sin correlación causal con los supuestos 
resultados de la experiencia en su conjunto. Y por el lado de la 
experiencia ha de quedar ésta reducida, cada vez más, a una 


A (12) Entendemos por fórmulas empíricas las fórmulas numéricas prác- 
ticas de. un Manual de ingeniería, por ejemplo. 
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delicada técnica de medidas, que también ha de llegar a ago- 
tarse, a la larga, sin una teoría explicativa y causal que la vi- 
vifique y la fecunde. Porque la Ciencia física ha de apoyarse 
siempre en una explicación causal, regulada por una ontolo- 
gía adecuada. Sin ella cae en un pragmatismo irracional, del que 
está ausente el principio de razón. 

Maritain, en un libro ya citado (73), nos hace una esqueé- 
matización jerárquica de las ciencias, que divide en «Physica», 
que tiene por objeto el «ser sensible»—dividida, a su vez, en 
Ciencia empiriológica y Filosofía de la Naturaleza—, y en Me- 
tafísica, que tiene por objeto «el ser en cuanto ser». Y entre 
ambas, a la Matemática, que tiene por objeto lo «preter-real». 
o «ser cuantitativo». Considera Maritain a la Metafísica y a 
la Matemática como ciencias reguladoras, «sciences regulatri- 
ces», de la «Physica». «La Physica, nos dice Maritain, tuvo una 
tendencia en la antigúedad—para su regulación—hacia la Me- 
tafísica. A partir de Galileo y Descartes, la misma tendencia 
se orienta hacia la Matemática.» 

Nosotros creemos que el acierto evidente de la Mecánica y 
la Física inmediatamente postcartesianas estribó en haber po- 
dido conseguir un adecuado equilibrio entre la regulación ma- 
temática y la metafísica. El idealismo cartesiano extremo, al 
romper aquel equilibrio, ha conducido, en sus «epigonos», a la, 
Física, a la idealización matemática total, que produce la cri- 
sis de hoy. Hay que volver a la tendencia anterior: al equili- 
brio de la regulación entre la Matemática y la Metafísica me- 
diante la construcción de una adecuada ontología del «ens sen - 
sibile» o del «ens mobile», reguladora de la Ciencia física ac- 
tual, apoyada, a su véz, normativamente, en una recta Meta- 
física. 

El segundo defecto, radical —de índole material—, resulta, 
para nosotros, de la inadecuación de la Ciencia física postcar- 
tesiana, intrínsecamente eliminadora del tiempo, para abarcar 
realidades de orden temporal, que se imponen cada vez, según 
hemos visto, en la Física del presente. Es, sobre todo, en el 


(13) Lcs degrés du savoir, pág. 266 y siguientes. 
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campo de la Biología donde una vigorosa joven reacción fina- 
lista sé eleva (74) como protesta contra la inaptitud del me- 
canicismo para la explicación de los fenómenos vitales. Pero 
también, según hemos visto, hechos importantísimos, en los 
que el tiempo entra como dimensión principal, se revelan 
por todas partes, como contenido ineludible, en la Física de hoy. 

Es, pues, hacia una renovación de sus entés de razón, en los 
que, a la consideración de lo temporal, se dé su pleno lugar, re- 
gulados, según dijimos, por una adecuada ontología, con el 
apoyo normativo, asu vez, de una sólida Metafísica, hacia lo 
que débe tender la Física actual (75). 


CONCLUSIONES GENERALES 


Estas consideraciones van a permitirnos ahora pasar de 
nuevo, en una extrapolación que creemos legítima, del proble- 
ma particular de la crisis de la Física de hoy al general del 
pensamiento filosófico y sociológicopolítico postcartesiano, con 
cuya amplitud iniciamos este artículo. 

Porque creemos legítimo—de buena metodología filosófico- 
histórica—mostrar, implícito, en el núcleo gnoseológico de un 
sistema filosófico influyente, el germen dinámico del desarrollo 
espiritual de toda una era en sus diversas ramas. Y creemos, por 
consiguiente, acertado el señalar reproducido, como en proyec- 
ción amplificadora, lo que hemos llamado «la dislocación car- 
tesiana» (la separación del pensamienio y de lo sensible como 
principio originario del conocer, con predominio de aquél) 
en aquella «bifurcación general» del pensamiento filosófico post- 


(74) Recordemos tan sólo, a este respecto, los nombres y Obras siguien- 
tes: Von Uexkull, Ideas para una concepción biológica del mundo, Madrid, 
Espasa-Calpe; H. Colin, De la matiére a la viz, París, Beauchésne; Pierre 
Jean, La Psychologie organique, París, Alcan, 1935; L. Cuenot, La génese des 
espéces animales, París, Alcan, 1937; Adolf Mayer, La Vie, Encyclopédie : 
Francaise, tomo IV, etc. 

(715) Como dice muy acertadamente Maritain: «Se tiene derecho a pen- 
sar que la filosofía tomista está en estado, más que otra alguna, de poder 
proporcionar a las ciencias cuadros metafísicos donde desarrollen amplia- 


mente sus exigencias propias, sin sufrir por ello violencia» (Les degrés du 
savoir, pág. 131). 


«EPIGONOS» DE LA ERA CARTESIANA 465 


cartesiano; por una parte, en sensualismo y empiricismo posi- 
tivista, y en idealismos panteístas, por otra. Como asimismo 
ver aquel dualismo reproducido en las dos grandes modalida- 
des: materialismo histórico y sistemas revolucionarios idealis- 
tas, a priori, que reviste, en términos generales, el pensamien- 
to sociológicopolítico de aquella era. Así como en la disloca- 
ción, que hémos subrayado en la Física de hoy entre la teoria 
matemáticoprobabilística de idealismo pitagórico, por un lado, 
y por otro, la ciencia práctica empiriológica. 


«REINFUSION> DEL ALMA EN EL CUERPO 


Que se nos permita simbolizar con la imagen de una «re- 
infusión» del alma en el cuerpo—como una humilde anticipa- 
da resurrección de la carne—el rémedio para tales extravíos hu- 
manos. Se oye decir que el mundo hoy es un mundo «desalma- 
do», que ha perdido su alma. Que se nos permita sugerir que 
el mal del mundo nos parece, al contrario, el haber perdido 
«su cuerpo». Su «cuerpo», sensible en lo gnoseológico; cósmi- 
co, en lo físico; social, en lo político. Haber dejado el hombre, 
- desde el desequilibrio cartesiano, a su espíritu en libertad, re- 
belde—en lo intelectual—a la ordenada sujeción realista a lo 
sensible, principio originario de conocimiento; «campando por 
su respeto»—angel sin alas—por las salas seudoetéreas de los 
idealismos filosóficos, de las utopías políticas, de las especula- 
ciones físicas, simbólicomatemáticas. 

Hay que tratar dé devolver su robustez de unificación, su 
fuerza originaria de síntesis, al más alto pensamiento de Oc- 
cidente; hay que volver a la unión y al equilibrio del enten- 
dimiento y lo sensible. Debemos tratar de humanizar de nuevo 
al hombre, deshumanizado en su conocer, en su sentir y en su 
vivir, por la dislocación cartesiana que lo disoció en idealis- 
mos sin cuerpo y en positivismos sin alma. Una teoría del co- 
nocimiénto, iluminada y simplificada por la robusta concep- 
ción del realismo tomista—del que tan brillante y vigoroso 
ejemplo nos muestra el libro de Gilson en otra parte reseña- 
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do (76) —, nos ha de proporcionar, por la parte del sujeto cog:- 
noscente, del «conjunctum» humano, la fuerza de unión y de 
equilibrio necesarios para llegar a una ponderación más jus- 
ta del alcance del conocer. Por la parte del objeto, una vuelta 
general y decidida al «jus-naturalismo», una humanización ju- 
rídica muy necesitada nos libérará de las tendencias hacia las 
utopias idealistas a priori. Y por otro lado, las amplísimas y 
certeras primeras nociones de la ontología aristotélica pue- 
den proporcionar un fundamento epistemológico adecuado a 
la tremenda desorientación— idealista y nominalista—de la 
Ciencia física actual; nociones como las de acto y potencia, 
forma y materia, entelequia y eficiencia, sumergidas, a ve- 
ces, en las ondas del torrente del pensar, bajo otras nociones 
que, de momento, parecen más útiles o adecuadas, emergen 
siempre, en épocas de crisis, con una maravillosa vitalidad. 
Porque el pensar que las inspiró es la raíz, siempre vivaz, de 
nuestro propio pensamiento. Y por eso la filosofía «perenne» 
justifica su glorioso epiteto en el bello sentido que Platón daba 
a la noción de eternidad: «siempre joven». Porque su perenni- 
dad procede, no tanto de una inmutabilidad de doctrina, ni aun 
de técnica y métodos—que también tiene gran importancia—, 
cuanto de la siempre viva fecundidad de su fuerza de sínte-- 
sis y la dinámica amplitud de sus nociones primeras. 

Al renacer aquella Filosofía en nuestras actividades intelec- 
tuales españolas con fuerza y pureza excelentes, creemos inté- 
resante subrayar la oportunidad de su renovada actualidad en 
esta crisis general del pensar de Occidente. Y, en especial, de 
ese cartesianismo, guión del pensamiento europeo—para nues- 
tro mal más que para nuestro bien—durante los tres últimos 
siglos, 

Y señalar asimismo—como rasgo específico que, a nues- 
tro juicio, pudiera darse en esta renovación—la vuelta a la 
aceptación de «lo sensible»—viviente en lo temporal—como 
principio originario del conocimiento, por la parté del sujeto. Y, 
por la parte del objeto, la vuelta a una concepción «teleológ:- 


(16) Réalisme thomiste et critique de la connaissance, París, J. Vrin 
1939 (véase REVISTA DE FILOSOFÍA, múm. 5, págs. 317 a 3659). 
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ca»—+és decir, de inteligibilidad total temporal—en nuestro con- 
cepto del mundo. Teleología que, por encima de viejas rutinas 
mecanicistas, asoma rompiente por todos los intérsticios de las 
ciencias cosmológicas modérnas; y se impone, como principio 
de razón, en las históricas. Temporalismo—necesitada humil- 
dad de pensamiento—a la vez vital e histórico, lleno de senti- 
do realista e institucionalista, qué venga a humanizar, a unifi- 
car y conectar nuestras actividades espirituales, todas impreg- 
nadas de espíritu de análisis, de utopía, de abstracción y desco- 
nexión, con el que intoxicó al pensamiento de Occidente aque» 
que comenzó queriendo ser cierto, claro y distinto, para ter- 
minar idealístico, seudoangélico y sutilmente inhumano... A lo 
largo de esa «Era cartesiana» que hoy se liquida catastrófica- 
mente en un abizmo de sangrienta inhumanidad. 


JOSÉ PEMARTIN. 
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El Arte y ciencia general, del bienaventurado maestro Ra- 
món Lull, con sus signos, paradigmas, árboles, personificacio- 
nes y toda su cuantiosa riqueza ejemplarista y mnemotécnica, 
constituye una metodología; pero el concepto luliano de mé- 
todo tiene, en el Ars, un significado más profundo, porque cons 
tituye una verdadera ciencia organizada, es decir, una disci- 
glina científica. 

«Los conceptos compuestos debían ser divididos (én el 4rs) 
en conceptos simples, a cada uno de los cuales correspondería 
un número o un símbolo; y de las posibles combinaciones y va- 
riaciones originales surgía una ciencia de conceptos que su 
fundador caracteriza como scientia generalis, considerándola 
fundamento y base de todas las demás ciencias. Esta idea fué 
más tarde recogida por Leibnitz» (1). Mas el esfuerzo del ve- 
nérable maestro Ramón «halla su prosecución, no solamente 
en Leibnitz, sino también en amplios sectores de la ciencia mo- 
dérna. Que el espíritu pensante sea sustituido por un aparato 
que registre el pensamiento, para que el hombre lo utilice al 
conocer, sigue siendo un ideal a que se aspira, porque de esta 
manera segurísimamente viene orillado cualquier peligro de 
subjetividad y antropomorfismo» (2). El Ars luliano tiene, para 
esto, la Combinatoria o álgebra del pensamiento como parte 
principalísima de su metodología; «una especie de formulación 
matemática, dado que simboliza los conceptos y los predicados 
de las cosas reales». En este sentido, las geniales intuiciones 


(D W. BRANDT y M. DEUTSCHBEIN, Introducción a la Filosofía matemá- 


tica. Ed. cast. Madrid, 1930, 
(2) E. R. JAENSCH, Die Lage und die Aufgaben der+Psychologie (Léip- 


zig, 1933), pág. 71. 
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del Doctor Iluminado «son reproducidas... en la moderna lógi- 
ca matemática y en la máquina lógica de Stanley Jevons» (3). 

Por su parte, escribía el bienaventurado maestro: «... volu- 
mus dare doctrinam quo modo sciat Artista hanc scientiam ad 
alias applicare, et per ipsam discurrere...» (4). 

No pretendo demostrar la eficacia del Ars en su metodolo- 
gía, sino llamar modestamente la atención sobre los símbo- 
los y personificaciones de ideas trascendentales, deteniéndome 
en la apreciación de los valores que subyacen en la parte cons- 
titutiva fundamental de esa «ciencia organizada» o disciplina 
científica general, 

Tampoco estudiaré el sistema algebraico luliano del pensa- 
miento, es decir, la Combinatoria luliana; por más que, «disi- 
pados los últimos ecos de la risa rabelaisiana que, a partir del 
Renacimiento, créó un ambiente contrario al Arte luliano, hoy 
ge hace justicia al intento audaz de Ramón Lull, hasta el pun- 
to de considerarle como precursor de... la nueva disciplina co- 
nocida hoy con los nombres de logística, lógica teorética y ló- 
gica matemática o simbólica, cuyos fundamentos han puesto 
L. Couturat, en Francia; Withead y B. Russell, en Inglaterra; 
Frege, Dedekind, Schroeder y Hilbert, en Alemania, y Peano 
y Burali-Forti, en Italia»; ni siquiera cuando «asistimos a una 
nueva valoración del Arte luliano, tanto más impresionante 
cuanto que aquello que de la misma se vindica con singular pre- 
dilección en la Combinatoria, es decir, aquella parté que se te- 
nía por definitivamente caducada» (5). Nos limitaremos a ob- 
servar brevemente los valores trascendentales que subyacen 
bajo las bellas personificaciones del Opus luliano. 


* X * 


En los escritos del bienaventurado maestro Ramón quéda 
de manifiesto una tendencia persistente a la personificación de 


6) C. BAUMKER, Die europeische Philosophie des Mittelalters, Allge- 
meine Geschichte der Phil. (Berlín, 2.2 ed., 1923, pág. 418). 


(4) Logica nova, edi, Mallorca, 1744, pág. 17; De applicatione hujus 
scientiae ad alias, 1. 

d (5) CARRERAS y ARTAU, Historia de la Filosofía Española. Filosofía Cris- 
tiana de los siglos "XIII al XV. 'Tomo 1 (Madrid, 1939, págs. 476-79). 
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esencias, de la materia y de la forma, de facultades y opera- 
ciones, de cualidades y de cuanto tiene intelectual, moral e his- 
tóricamente un valor real. A veces sucede esto con una fina- 
lidad literaria o didáctica; pero nunca carece de una profun- 
da consideración óntica. El simbolismo ejemplarista no se li- 
mita a la figura del árbol (con sus raíces, tronco, ramas, ra- 
mos, flores, frutos y sémillas), al candelabro de flores lumino- 
sas, a los círculos, triángulos, figuras y letras. Como si no bas- 
tasen esas semblanzas y representaciones, aparece en el panora- 
ma del Opus luliano un largo y magnífico cortejo de personajes 
simbólicos, damas, donceles, pajes...; personajes trascenden- 
tales en que se personifican la Inteligencia, la Intención, la Jus- 
ticia, el Donaire... con un fin estrictamente filosófico. Halla- 
mos en no pocos autores, especialmente medievales f'y en to- 
dos los tiempos en los poetas), abundosas personificaciones: 
pero el simbolismo personalista luliano excede, sin duda, así 
por el número y vistosidad de los personajes simbólicos como 
por la diversidad de las personificaciones que ponen copiosa- 
mente de manifiesto la convicción profunda en el bienaventu- 
“ado maestro, de verdades ónticas, de hechos y de cosas que, 
sin tener ser, su realidad es valer; de aquí que sus personajes 
sean vistosas representaciones de realidades. 

A una convicción semejante corresponden los fundamen-- 
tos criteriológicos de las teorías contemporáneas dé los Va-. 
iores. Con respecto a estos valores, ¿tiene el simbolismo lu- 
liano una firme orientación? 

La mirada sagaz del Doctor Iluminado se cierne sobre in- 
mensas perspectivas; oteando ávidamente el inmenso panora- 
ma del Universo, én el seno. innefable de su Creador. Así sur- 
gió el magno Libro de Contemplación en Dios en los primeros 
años de su vida de pensador, llenando siete volúmenes en 4., 
con más dé 500 páginas cada uno, en su edición crítica (Mallor- 
ca, 1906-1914), escrito primero en árabe y vertido luego en 
vulgar por el mismo maestro, constituyendo una formidable 
enciclopedia filosófica, efusiva y movida, de gran vastitud pa- 
norámica, de cuya criteriológica insobornable emergen, ahinca- 
das y robustas, las raíces profundas de todos sus criterioa 
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doctrinalés y aun de todas sus actividades intelectuales y apos- 
tólicas. Si el idioma se revela en este libro con desbordante 
pujanza—diez años antes que el Dante escribiese la Divina Co- 
media, y cuando el heroico lenguaje de Castilla comenzaba a 
salir de la pluma de Alfonso el Sabio, perfumado de rocío—, 
las intuiciones de la inteligencia y las efusiones del corazón 
se manifiestan insuperables, el vuelo del espíritu alcanza ex- 
celsitudes sublimes y la pintura de todos sus afanes y de la 
época es una maravilla caleidoscópica. De aquí que esta obra 
haya sido considerada como un joyel patrimonial de la Huma- 
nidad. «El día en qué, finalmente, Lull sea conocido, y en que 
la inmensa síntesis del Libro de Contemplación haya sido es- 
tudiada—dice Longpré (6)—, la teología mística y la crítica 
literaria no vacilarán en colocarle junto al príncipe de la teo- 
logía contemplativa, San Buenaventura. Ramón Lull tiene ple- 
no derecho a este rango de honor.» 

Dos doctrinas del Libro de Contemplación han de tener lue- 
go amplia y fecunda eficiencia en los Ars, en las demás obras 
y en el simbolismo luliano: la de las Dos intenciones y la de las 
Virtudes €n Dios o divinos atributos esenciales en la Deidad, 
que serán la base lógica de sus exposiciones gnoseológicas y 
científicas. También se hallan en este libro los procedimientos 
plásticos que luego obtendrán un gran desarrollo, conocidos 
en el lenguaje luliano con el nombré de figuras; las principa- 
les que emplea son las letras, los árboles y las figuras geomé- 
tricas. Así escribe, por ejemplo: ¡Oh Dios, grande en. todas las 
glorias, honrado y poderoso en todas las virtudes! Quien quie- 
ra hallar acabamiento y cumplimiento de lo que desea, convie- 
ne que sepa haber arte y manera, según la cual pueda subir su 
entendimiento de las cosas sensuales a conocer las cosas inte- 
lectuales, que dan al hombre cumplimiento de lo que desea (7). 
Quién quiera, Señor, adorar y contemplar, para que reciba 
de Vos gracia y bendición por la cual sepa conocer y percibir 
el arte y la manera por la que los católicos puedan convertir a 
los infieles a la vida de la verdad, para que sean verdadera- 


(6) E. LONGPRE, Raymond Lull (Dict. de «Théologie Catholique», volu- 
men IES col LS, 


CD) L. de Contemplación, vol. VII, e. c., pág. 318. 
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mente contempladores y adoradores de Vos, conviene que for- 
me figuras sensuales, para que por ellas pueda subir el en- 
tendimiento a la figura intelectual, por la cual se demuestra el 
arte y la manera, por la cual el hombre, con vuestra gracia 
y ayuda, puede convertir y enderezar todo el mundo en loanza 
_ de nuestro Señor Jesucristo y de su madre y nuestra madre 
Santa María Virgen gloriosa (8). ¡Oh Dios liberal, excelente, 
alto, maravilloso y, sobre todos los valores, valeroso! Quien 
quiera hallar en el arte el verdadero camino por el cual sepa 
descubrir verdad o falsedad, conviene que en esta inquisición 
sepa forjar figuras sensuales con las cuales sepa mostrar figu- 
ras intelectuales, por las cuales y con las cuales el hombre pue- 
da abrir y dirigir su entendimiento, a fin de entrar a conocer 
qué cosa sea verdadera o falsa (9). La figura no tiene su va- 
lor en sí misma, sino que es la representación del valor oculto 
de otra cosa que se quiere saber: figura es ¿o .qu'el seny de 
hom ateny, veent e tocant; añxi com veure figura de hom en la 
paret, o sentir calor en Yaigua calda, que es figura de la calor 
del foc (10). 

Aparte de todas estas figuras, se halla la táctica constante 
en unos libros e intermitente en otros, de las personificaciones 
de ideas y valores. 

El bienaventurado maestro deriva todas sus grandes ideas 
ce la contemplación y de las intuiciones que le despierta el in- 
menso imperio del Ser, es decir, de «lo que es», del conjunto 
armónico de todas las realidades, en que todo se combina y se 
demuestra. Por esto llama—entre otras razones—a su filo- 
sofía Arte y ciencia general, no solamente con la pretensión 
de proporcionar por el Ars un instrumento general de saber, 
sino en un sentido más profundo, porque cuanto es, y cada una 
de las cosas que de algún modo son, son realidades impertur- 
bables en su propia esencia, íntima y jerárquicamente ordena- 
das en una armonía universal. De aquí el profundo sentido de 
unidad que tiene y distingue a su labor filosófica y enciclopé- 
dica, de cuya inspiración sintética y de cuya concepción esté- 

(8) Idem, íd., pág. 366. 


(9) Idem íd., pág. 598. 
(10) :4rt amativa, ed. Mallorca, 1933, pág. 393. 
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tica es ejemplar el Libro de ascenso y descenso del entendi 
miento (11). 


Cuando simboliza en un diálogo o en una parábola su doc- 
trina, ¿cuáles son las cosas que personifica? Facultades, ope- 
raciones, esencias y cosas coesenciales, virtudes y dignidades : 
divinas. 

Léese en el Libro de oraciones y contemplaciones (12) que 
él Entendimiento, la Memoria y la Voluntad se solazaban en 
un vergel amenísimo con un gran sentimiento de la perfección 
dé Dios, hablaban y mientras el Entendimiento decía estas me- 
táforas y otras, llegó la Imaginación diciendo que si Dios se hu- 
biese encarnado hallaría término en la carne, siendo como es el 
cuerpo finito y terminado. Pero el Entendimiento resolvió fácil- 
mente la cuestión diciendo a la Imaginación... Luego habló 
Voluntad..., ete. 

En el Liber de Natali parvuli Iesu (13), escrito en la noche 
de Navidad de 1310, cuenta Ramón Lull que dos días antes, va- 
gando por las calles de París, se encontró con seis damas, be- 
llas a cual más, y a cual más tristes. Estas seis damas eran 
ya de antiguo conocidas de Ramón. Las seis tenían bellos nom- 
bres, Loor, Oración, Caridad, Contrición, Confesión y Satisfac- 
ción, y todas ellas se hallaban muy ofendidas del mundo, por- 
que no se les comprendía, por lo cual tenían resuelto abando- 
nar el trato de los hombres y vivir en adelante en los bosques 
de los aledaños dé París, cuya soledad se hallaba poblada de 
hermosos árboles, bellas fuentes, aves canoras, bestias humil- 
des y hierbas saludables y bien olientes. Estas figuras aparecen 
en el citado libro moviéndose con gestos graciosos, ceremo- 
niosos, lentos, a manera de profundas reverencias. Como les 
Vega la noticia de que el Niño-Dios ha nacido, por consejo de 


(11) [Escrito en Montpellier en 1304, ed. lat. : Valencia, 1512, y Mallorca, 
1744. Castellanas: Mallorca, 1753; Madrid, 1928. 


(12) Escrito probablemente en Miramar de Mallorca en 1276. Edición 
crítica, Mallorca, 1935, págs. 257 y 258. 
(13) Ediciones latinas: París, 1499 (dos ediciones el mismo año). El 


manuscrito 3.323 de la Bib. Nac. de París, muy importante, difiere algo de 
aquellas versiones latinas 
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dama Oración acude toda la fragante teoría para adorarle en 
el pesebre, entre ángeles y pastores, y para rendirle sus ho- 
raenajes de fidelidad y de amor. Mas he aquí que, al llegar a la 
cueva, hallan en el portal dos centinelas muy serias llamadas 
Justicia la una y la otra Misericordia, impidiendo el paso, pues 
no se puede admitir a nadie sin que explique la intención, que 
también viene personificada en otro libro escrito para su es- 
tudio. Aquellas damas se explican, y, en vista de la sinceridad 
de sus palabras, aquellas severas guardianas las dejan pasar. 
Adoran al Niño-Dios, haciéndole el presente de bellas virtudes, 
desflorando ante el pesebre una salutación breve y alada como 
un villancico. Establécese luego un sabroso diálogo, en que in- 
tervienen nuevas personificaciones; es, a saber, las Virtutes 
divina, llamadas Bonitas, Magnitudo, Aeternitas... Y cuan- 
do acaban de hablar y resolver altísimas cuestionés teológi- 
cas, con los labios ungidos aún con la miel del beso depositado . 
a los pies del Niño-Dios, bellos y fríos como copos de nieve, 
se dirigen aprisa al palacio del rey de Francia para inducirle 
a cosas que han de redundar a la mayor gloria del Niño-Dios; 
es, a saber, expurgar la Sorbona de los averroístas que desde 
sus aulas esparcían el veneno por toda la cristiandad, y fun- 
dar colegios de misioneros que aprendan lenguas y el «Arte» a 
fin de iluminar a los infieles con la luz de la Verdad, para que 
los hombres constituyan un solo rebaño pacífico bajo el ca- 
yado de un solo pastor. 

En el fragante Libro de filosofía de amor (14), escrito para ' 
honrar al bueno y grande Amor, dice Ramón que, hallándose 
en París para hacer un gran bien a manera de saber (explica- 
ba a la sazón en la Sorbona), y no pudiendo llegar a buen fin y 
cumplimiento, consideró que debía hacer un gran bien por ma- 
nera de amor, escribiendo un Arbol de filosofía de amor. Y 
cuenta que llegó a un hermoso prado, en medio del cual había 


(14) Libro dedicado al Rey de Francia, Felipe el Bello, y a la Reina Juana 
de Navarra. Cita del «Prólogo», núnf. 6. Ediciones críticas en lengua orig. Ma, 
lorca, 1901 y 1935. Texto lat.: Paris, 1516, y Maguncia, 1737; versión in- 
glesa por E. A. Peers, Londres, 1926. 

Fl Ars amotiva fué escrito en la corte de Montpellier de los Reyes de 
Mallorca en 1290, en cat., sabiéndose que Ramón Lull quería verterlo al 
árabe y al latín. Ediciones, 1. a. Mallorca, 1933; lat. Maguncia, 1137, 
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un hermoso árbol y una bella fuente. A la sombra de este ár- 
bol se hallaba una hermosa mujer noblemente vestida, lloran- 
do, lamentándose amargamente, y diciendo estas palabras: 
¡Ay de má, triste y dolorida! ¡Qué aburrida me hallo en la pre- 
sente vida, cuando má hermana Ciencia tiene muchos servido- 
res que la aprenden por filosofía, y son muy pocos los que mé 
aman a má, sin que se tenga respeto a mi dignidad y honor! 
Llegóse Ramón con humildad hasta la mujer, y la saludó cor- 
tésmente. La mujer le devolvió el saludo con mucho agrado. 
Entonces le preguntó Ramón cómo sé llamaba y por qué se la.- 
mentaba tan amargamente. Mi nombre—contestó—€s Filo- 
sofía de Amor; y me duelo tanto y lloro tanto, porque muy 
pocos me quieren; mientras que mi hermana, llamada Filoso- 
fía de Saber, tiene muchos amadores y es más honrada que yo. 
Ramón la consuela, y la dice que ya tiene escrito un libro lla- 
mado Ars amativa én su honor, compuesto para ligar al En- 
tendimiento a la Memoria y la Voluntad, para que entiendan 
y amen el buen amor y desechen el mal amor; mas para con- 
solarla y defenderla, escribirá un nuevo libro, al que dará su 

. nombre, llamándole Filosofía de Amor, donde hablará por se- 
mejanzas, tales como llamar Amado a Dios, Amigo al hombre 
que ama, Damas de Amor a las raíces del árbol del amor, Don- 
celes de Amor a Bonificar, Engrandecer, Eternizar, etc., y Agui- 
la del Alto Amor al más Alto Amor. 

Hallamos, pues, a Ramón Lull infinidad de aladas personi- 
fcaciones de facultades, operaciones, caltegorías, virtudes e 
ideas, pudiendo llenarse muchas páginas con su descripción. 
La personificación capital y más trascendental del Opus lulia- 
no es, sin duda, la de las Dignitates Dei o Emperatrices divi. 
nas, porque siendo reales y esenciales en Dios y coesenciales en 
las criaturas, son fundamento en el Ars de toda actualidad y, 
consiguientemente, de toda ciencia, y es la base criteriológica 
cel Ars generalis inveniendi veritatem. Llamamos—dice (15) — 
Dignidades de Dios a su esencial Bondad, Grandeza, Eterni- 
nidad, Poder, Sabiduría, Voluntad, Virtud, Verdad, Gloria, Dis- 
iinción (de personas divinas), Concordancia (entre ellas), Prin- 


(15) Arbol de ¡a Ciencia, Edición crítica, vol. II. Mallorca, 1923, pág. 276. 
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cipio, Medio, Fin e Igualdad. Esta teoría de las Dignitates di- 
vinae es la conclusión de un largo proceso de la mentalidad 
luliana, que va desde el mismo Libro de Contemplación hasta 
el Ars generalis ultima (comenzada en León de Francia en no- 
viembré de 1305 y terminada en Pisa en marzo de 1308) (16), 
y, como tal, penetra todo el sistema filosófico luliano, siendo 
objeto de un gran esfuerzo de sistematización, tratando parti- 
cularmente de cada una de las Dignitates, ora en orden al ser 
y a la actividad intrínseca de Dios, ora en las relaciones divi- 
nas con las criaturas, como veremos luego (17). 


E % * 


No se podría entender el verdadero pensamiento filosófico 
del bienaventurado maestro si no se apreciase esta actitud cla- 
ra, urgente e interrogadora, de pensador profundo, frente al 
que podemos llamar inmenso Imperio del Ser, penetrando con 
audacia y tenacidad inaudita en las razones profundas de to- 
das las realidades ónticas. Y, en efecto, Ramón Lull cierne des- 
de los comienzos de su profesión filosófica una mirada afano- 
sa sobre el Universo entero de los seres, que concibe en el seno 
fecundísimo del Creador, con aquella actitud interrogativa y 
con un optimismo maravilloso. Así es siempre bella y decido- 
ra la inmensa perspectiva de las cosas que son. Todas sus gran- 
des ideas brotan de la contemplación de ese Imperio en que se 
deleita franciscanamente, amándolo todo con fruición, porque 
siente que vibra en todo él y en cada una de sus partes y se- 
res la maravilla de la semejanza de Dios. En todo lo que es ha- 
lla Ramón una realidad y una nota peculiar de aquella arntonía 
soberana qué es dote del Universo; y en toda esa armonía y 
en la armonía intrínseca de cada uno de los seres o cosas que 
lo componen halla la vibración de las divinas perfecciones, sin 
las cuales no sabe comprender las cosas filosóficamente. Por 


(16) Ediciones: Venecia, 1480; Barcelona, 1501; Francfort, 1596; Es- 
trasburgo, 1598, 1609, 1617 y 1651; Mallorca, 1645, Versión francesa por 
De Vassy. París, 1634. 

(17) Véase Ars Generalis ultima. Estrasburgo, 1609, págs. 381-382. Los 
dos modos son: modus intrinsecus et quod suam maturam, et modus extrin- 
secus et voluptuosus quoad se ipsum erga creaturas. 
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esto, su Ars es general o universal. No solamente como ins- 
trumento apto para captar toda verdad, sino también porque 
el hombre, en un movimiento contemplador ascendente y des- 
cendente, ha de captar y fruir todas las armonías, llegando 
hasta Dios y hallando en El el origen profundo y la fruición 
inefable de la grandiosa armonía del Universo. 

Es curioso observar que trata de ascenso y descenso del 
entendimiento, directa y prácticamente, en muchísimos de sus 
libros, aplicando el Ars a todas las disciplinas. En el Liber de 
Lumine, por ejemplo, de índole científica, con un profundo 
sentido metafísico (18), se aprovecha de unas consideraciones 
cosmográficas para definir la contextura de la inteligencia, 
para llegar a la contemplación de las grandes verdades divi- 
nas. El entendimiento discurré al modo de la doctrina del L. d£ 
ascenso y descenso del entendimiento, pasando gradualmen- 
te de lo sensual a lo sensual, de lo sensual a lo intelectual, de 
lo intelectual a lo intelectual y a Dios. A este proceso le lla- 
ma el bienaventurado maestro escala del Entendimiento, por- 
que primero sube por ella y luego desciende por ella, ut me- 
dium naturale inter subjectum et praedicatum possit inventre, 
cum quo medio possit concludere, et propositiones dectarare; et 
sic de scala concordantiae et contrarietatis dici potest (19). La 
triplé escala. corresponde a la investigación sabia de cualquier 
realidad óntica. La primera es la de los seres; sus peldaños 
son: piedra, llama, planta, bruto, hombre, cielo, espíritu puro, 
Dios. Esta escala no es suficiente; de modo que para que el 
conocimiento sea perfegto en todos sus aspectos precisa que el 
entendimiento ascienda y descienda por las otras dos escalas: 
es, a saber, la de las categorías (acto, pasión, acción, naturaleza, 
eccidente, substancia, simplicidad, composición, individua- 
ción, especie, género y ente propiamente dicho), y la de las 
certidumbres (sensible, imaginable, dudable, creíble y entendi- 
ble). Luego se trata de una doble experimentación, sensible e 
intelectual. Para ello se aplican los sentidos y las facultades 


(18) Escrito en Montpellier en nov. de 1303. Edición lat. Mallorca, 1752. 
(19) El AYs brevis, escrita en 1308, es el libro luliano que ha tenido más 
ediciones impresas (unas 40). Usamos la ed. Mallorca, 1744, Cita, págs. 4 y 5. 
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del alma. Los sentidos, según la doctrina luliana, son seis: vis- 
ta, oído, olfato, gusto, tacto y afato (de affari, hablar); este 
último es aquel por el cual se llaman las cosas exteriormente 
o se designan interiormente. Los primeros cinco sentidos re- 
ciben las impresiones sensuales, y el sexto las designa; la 
imaginación abstrae semejanzas de las cosas percibidas y de- 
signadas, haciéndolas imaginables en su esencia y naturaleza; 
las que, después de imaginadas, abstrae el entendimiento (tie- 
ne el Doctor Iluminado la tesis de los dos entendimientos, 4gen- 
te y posible), haciéndolas inteligibles en su esencia y naturale- 
za. Cuando el éxito corona toda esa fenomenología, entonces” 
el entendimiento no duda ni cree, sino que sabée o entiende, 
Situado en la cumbre de las cosas que son y tomando po- 
sesión intelectual del inmenso Imperio del Ser, todavía el en- 
tendimiento puede alcanzar, con la gracia de Dios, una ciencia 
- superior, o sabiduría, después de plantear y resolvér las altas 
cuestiones acerca de la naturaleza y de la actividad divina in- 
trínseca, aportando nuevas razones sobre las naturales, para 
probar la existencia de Dios, de su unidad, de su trinidad y en- 
carnación; coronando, a su vez, la teología con la tesis de la 
creación propter Christum hominem, por la que queda clara 
y terminante la finalidad del Imperio creado del Ser. Cuando 
sé ha llegado a la sabiduría concedida por la bondad de Dios, 
entonces es mucho más fácil y fecundo en saber el descenso 
por las cosas inferiores a Dios (20). Habida la ciencia y ha- 
bituándola, pueden reducirse los infieles mediante la divina 
gracia (21). El conocimiento, honor y servicio de Dios, por 
una parte, y la conversión de los infieles, por otra, constitu- 
yen la finalidad única de toda la ciencia luliana (22). 
Muy discretamente afirman los doctores Carreras Ar- 
tau (23) que «el andamiaje del método luliano del ascenso y 


(20) Commentum Arts Demonstrativae, escrito en Mallorca hacia 1277. 
Edición lat. Maguncia, 1722, pág. 74. 

(91) L. de Ascenso y Descenso. Edición cast. 1928, pág. 173. 

(22) El Ars es el libro que se propuso escribir Ramón Lul después de su 
conversión para conversión de los infieles. «e de fet ordona un molt bell lli- 
bre lo qual apella 1'Art Major e després Part general; sóts la qual Art apres 
compila molts llibres...» «Vita Coctánea». E. Moll., 1933, pág. 15. 


(23) O. c., págs. 467-468. 
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del descenso es aristotélico; pero el entendimiento que lo uti- 
liza sigue siéndo siempre agustiniano en todo momento». Con 
un afán inmenso de glorificar a Dios, todo conocimiento le da 
ocasión y modo, mediante el empleo del Ars, para terminar 
siempre en las cosas divinas. En un libro que, por su indole, 
paréce tan alejado de las cuestiones metafísicas y teológicas 
como el citado De Lumine, después de haber estudiado la luz 
en todos sus aspectos físicos, sigue luego la mística de Sam, 
Buenaventura, y alcanza por fin una definición tan bella como 
.¿ésta, a la que ha llegado practicando la doctrina del ascenso 
y descenso: Lumen est imago inmensitatis, magnitudis, ete., 
Dei. En el mismo libro, y hallándose ya a la cumbre del as- 
censo, vuelve los ojos, y dice, como si fuera una conclusión 
decisiva: In isto passu apparet per quem modum Deus est mag- 
nus creator, ut significet suam intrinsecam operationem et tri- 
nitatem (24). En el Ars generalis ultima (y aun en otros li- 
bros), la escala de los seres tiene su equivalencia en los nutve 
sujetos; y, según ésta (en el citado libro De Lumíne, en su Dis- 
tinción 3.%), resuelve las cuestiones referentes a los espíritus 
puros (ángeles) y a Dios. 

Todo cuanto es en el inmenso Imperio del Ser tiene para el 
maestro Ramón un valor y un sentido profundos, no solamen- 
te porque todo cuanto es y todas las cosas que son constitu- 
yen unas realidades imperturbables en su esencia propia, sino 
también y principalmente porque son signos y stmegjanzas de 
Dios. De aquí el sello de universalidad que distingue toda su 
vasta concepción enciclopédica, sintética y estética de hechos 
y valores trascendentales. 

No alcanzaría la inteligencia humana esa profundidad 
trascendental de conocimiento si ese Imperio del Ser fuese un 
simple conjunto de partes heterogéneas sin la gradación jerár- 
quica de símbolos divinos, desde el ínfimo (o más cerca de 
nada, circa nihil, como dice el biénaventurado maestro), al ser 
cESRiO superior y hasta el Creador, Ser supremo y Causa de 
toda causa, Realidad inmensa y perfectísima, a la que sola- 
mente puede ascender el entendimiento a través de la escala 


(24) L. de Lumine, e. c., pág. 26. 
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de los seres. De aquí también el realismo del pensamiento sa- 
bio luliano y su lógica péculiar. En el Liber Chaos (25) descri- 
be el bienaventurado maestro los atributos caóticos (como es 
lógico, de acuerdo con el estado de la ciencia en su siglo), 
igntidad, acuidad, areidad y terreidad, no dando únicamen- 
te sus designaciones funcionales y esenciales, sino penetrando 
en otras tantas cosas, quae realiter substant materiae. Como 
si la idéa del Caos—la Hyle, en lenguaje luliano—rodase ante 
los ojos del contemplador de modo que pudiese observar to- 
dos sus matices y se transparentase sutilmente para dejar en- 
trever sus esencias íntimas, y por éllas la eficiencia treada de 
las divinas perfecciones. La Hyle está representada por la for- 
ma universal y la materia prima, forma que aúna cuanto es 
creado y matéria de que ha sido hecho todo cuanto ha sido 
hecho. Atributos del Caos son los cinco universales y las diez 
categorías peripatéticas. El tiempo y el espacio, como valores 
absolutos, son valores que acogen el conjunto de las cosas 
que son; su realidad es la de valer. Todas las realidades prime- 
ras y arquetípicas vienen insertas en el Caos, dando razón de 
la unión radical de lo físico con lo metafísico. En la Logica 
Nova nos enseña que el généro contiene la especie, la especie 
al individuo y éste al género, anterior a todas las diferencias, 
como una realidad de valor. Por este camino—vaya dicho in- 
cidentalmente—, Ramón Lull llega antes que Littré y Espino- 
sa a la tesis, hoy sostenida, de la unidad de materia. 


k XX 


Detrás de las ideas o términos generales que se hallan en 
todos los seres y en él conjunto de ellos (bonitas, magnitudo, 
potestas, virtus, etc.), supone contenidos substanciales y cua- 
lidades coesenciales en ellos. Todos los seres fueron créados 
en el Cosmos, es decir, en la Hyle, en esa réalidad de proce- 
dencia del no ser al ser. De esta suerte, la Hyle, en sentido 
anterior del Universo creado, es una fuerza de valor universal 
que résulta de una materia prima y de una forma primera. 

(25) Escrito en Montpellier hacia 1275. Texto lat. Maguncia, 1722. Fué 


comentado por Luis DE FLANDES en la obrita Tratado y resumen del caos lu- 
liano. Mallorca, 1740, 
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Pero todos los seres y cuanto es son semejanzas de Dios. - 
Así resulta la procedencia de unas €sencias universales que 
coincidén con las Dignitates o Emperatrices divinas que ac- 
iúan en todos los seres y en la totalidad unitaria del Cosmos, 
es decir, que los atributos de Dios, la Bondad, la Grandeza, el 
Poder, etc., son la razón íntima y absoluta de la armonía 
cósmica, conjunta e individual, porque cuanto ha sido hecho 
és participación real de estos divinos atributos. De aquí tam- 
bién que las criaturas tengan la designación de semblanzas, 
con que se llaman en el lenguaje luliano (26). - 

De esta suerte, las dotes esénciales de cada ser, y cada una 
de ellas, constituye una idea, que halla cuerpo y- concreción 
en la materia individuada. La primera materia es una cosa in- 
determinada y confusa, sin forma substancial alguna; pero es 
capacidad de recibir todas las formas, siendo la cuantifica- 
ción de la materia el principio de la individuación. Por lo mis- 
mo, la materia no es privación absoluta; hay un valor sub- 
yacente, es decir, un apetito de formas, Así sería su alma pro- 
pia la resultante del encuentro de las esencias particulares; 
no es sin la forma, porque solamente la forma le proporciona 
el ser del modo qué da tal ser a un cuerpo. Por lo mismo, aquel 
valor de apetito es el principio de conservación del individuo. 

La determinación de las formas, y para ello la eficiencia 
de las divinas perfecciones en las semblanzas, corresponde a 
la idea divina de Fim; y así, toda cosa lleva en sí misma un 
resorte íntimo por el que viene orientada. Dice la Forma: Yo. 
soy ente perfecto; y por esto soy apetecible por la materia, * 
por razón de cuya apetibilidad. apetezco en común actuar la 
materia, como a la materia corresponde pasionar; de lo que 
se sigue que la materia por má es perfecta, no por sí (27). Pero 


(26) «Amable hijo, dijo el Ermitaño: Caridad ajusta la bondad de Dios 
Y la bondad del hombre, y la grandeza de Dios y la grandeza del hombre, 
y así de las otras semejantes, todas son una semejanza y una glorificación 
así como de Creador y creatura, y causa y efecto, y Padre por creación e 
hijo, y Señor y súbdito, y glorificante y glorificado; hijo, dijo el Ermiftano, 
no podría yo decirte la nobleza de la virtud que tiene amor...» Féliz de Ma- 
ravillas. Ed. crítica, Mallorca, 1903. Tomo II, pág. 88. El nombre de seme- 
janzas que da las criaturas hállase en todos los libros lulianos, desde el 
mismo LibTo de contemplación. 

(27) - De Principiis Philosophiae. Ed. Mallorca, 1745, pág. 13. 
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toda forma tiene un substratum esencial de principios innatos, 
por el que cada cosa resulta semejanza: Dicit iterum Forma: 
Sum mota per formas particulares, una forma particulari genita 
-de alía sunt meis principiis innatis supra tactis motis pér Prin- 
cipia Divina; ut mea bonitas per Bonitatem divinam, mea mag- 
nitudo, per Magnitudinem divinam, mea duratio per Aeternta- 
tem divinam, et sic de aliis et hoc efective, quoniam quanto ma- 
gis subsisto sub ipsis, tanto magis sum alta et sublimis (28). 

De esta suerte puede decir el entendimiento: Yo entiendo y 
levanto el palacio de la ciencia mediante la idea de Dios y de 
sus divinos atributos; por la bondad de Dios soy bueno, por la 
grandeza de Dios soy grande..., etc. (29). En virtud de mi 
misma esencia formo ideas universales, porque mi esencia está 
toda ella constituída por esencias particulares. En virtud de 
mi esencia, caracterizada como semblanza de las divinas per- 
fecciones, sé cuál es mi fin, pues lo hallo en los divinos atri- 
butos. Porqué nada hay sin fin, y por lo mismo que fin es la 
última forma, es descanso de las primeras (30). Por esto, la 
finalidad se halla no solamente en las cosas que tienen ser, 
sino también en las ideas o valores puros, que son tales, por ser 
disposiciones arcanas del Supremo Hacedor. Cuando la for- 
ma sé une a la' materia, resulta el principio de la individua- 
ción; y, en virtud de aquellos valores, que radican en los di- 
vinos atributos, de su eficiencia efectiva y de la individuación, 
según los mismos, resulta cada uno de los seres una semejan- 
za divina. 


Para llegar a la inteligencia de toda realidad, hay que as- 
cender por la escala del entendimiento; en cada uno de los 
peldaños hallará el humeno conocimiento una conquista para 
1a ciencia. El primer paso es el de la 7azón—que no se iden- 
tifica con él entendimiento, sino que es su instrumento pro- 
vio y natural, viniendo en su ayuda la imaginación para fe- 
cundizarla. La imaginación proporciona las especies sensibles 

(28) Idem íd., págs. 13-14, 


(29) Idem íd., págs. 68 y 69, 
(30) Proverbios de Ramons. Ed. Mallorca, 1928, pág. 121. 
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que, por la memoria, pasan al entendimiento, y el entendi- 
miento deduce especies más nobles, ya fuera de la imagina- 
ción, con las cuales asciende la razón a las cosas espirituales 
en un propio inteligible; para ello se pone en actividad al en- 
tendimiento posible por la adecuada gestión del entendimien- 
to agente, por la cual las especies adquiridas alcanzan inteli- 
gibilidad. En esto se aplica la doctrina general de la potencia 
¿del objeto en que ésta se ejercita y del modo de ejercerla. Asi 
hallamos, por ejemplo, en la potencia vegetativa tres «valores» 
concretos y urgentes: el propio vegetativo, es decir, una acti- 
vidad vegetativa; el propio vegetable, es decir, el propio ob- 
jeto asimilable, y el propio veggetar. Y así en todo; en las po- 
tencias superiores, por ejemplo, en la voluntad, hallaremos 
del mismo modo un volitivo, un volible y un velle o querer; 
en el entendimiento, un intelectivo, un inteligible y un enten- 
der; en la memoria un memorativo, un memorable y un me- 
morar. 

' En virtud de la abstracción, el entendimiento logra ideas 
universales de género y especie. De las que pasa gradualmen- 
te a las umiversalisimas, según la doctrina luliana de los pun- 
tos trascendentes (31), trascendiendo el entendimiento sobre 
sí mismo, y alcanzando los axiomas (principios de conocimien- 
to) en que concluye la fecunda elaboración intelectual, como 
los de contradicción, de causa y efecto, de identidad, ete. 

El entendimiento ha llegado a muy altas cumbres cuando 
penetra en la contemplación de las Divinas e€mperatrices, me- 
diante cuya combinación logra las definiciones más precisas, 
formula conceptos justísimos y descubre reglas (razonamien- 
tos), porque es cosa demostrada que €l ser de las criaturas 


(31) «Punto tramscendente es instrumento del humano ensendimiento con 
el cual alcanza su objeto por encima de las naturalezas de las potencias que 
tiene debajo, y alcanza por sobrenaturaleza el soberano objeto.» Arbre de 
Filosofia desideYat. Ed. crit. Mallorca, 1933, pág. 415. A continuación escribe 


P. Lul: «jo, esta definición que te sea muy cara en este ciencia, para 


que por ella puedas lograr conocimiento de Dios y de la obra que ha en sí 
mismo, y de las obras que son sobre el cuerpo de la naturaleza» La doctrina 
de los puntos trascendentes en la teoría enoseológica luliana se halla en 
todas las Artes del bienaventurado maestro; véase, por ejemplo: Ars de- 
monstrativa, Distinción 111; 4rs Inventiva, Distinción TIL. Regla 82105 AÑS 


, 


amativa, Parte II, Regla 6.2; Arbre de Filosofia desiderat, Distinción aL, 
Parte III; etc. ' 
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es en tres maneras: la primera, cómo todas las criaturas son 
en la sabiduría de Dios; la segunda, cómo son en el alma, esto 
es, en el entendimiento que las entiende, y la tercera, cómo son 
en sí mismas (32). 

Santo Tomás de Aquino tiene una frase de plena eficien- 
cia en el pensar luliano: Prius vita quam doctrina. Vita enim 
ducit ad scientiam veritatis (33). La filosofía de Ramón Luli 
no es una filosofía teórica, sino práctica, de apostolado; y es 
por esto una filosofía vital, una filosofía de la vida, con ten- 
dencia a vitalizar más y más intelectual y cordialmente la vida 
cotidiana. De aquí la importancia que tienen en el pensar lu- 
iano las intuiciones espontáneas y los instintos superiores, 
que, por lo demás, como todos los instintos, no fallan en su ob- 
jeto propio. El instinto superior—despertado por incidencias 
de la vida, por el afán de saber o por la gracia—se manifiesta 
en las experiencias íntimas, en las necesidades profundas, que 
se despiertan con urgencias vehementes e inapelables. Cuan- 
do el espíritu se deja llevar de ese instinto superior abandona 
el arte dialéctico de Aristóteles—que cristaliza en las frías le- 
yes del arte del silogismo—, y la lógica se fundamenta en un 
criterio experimental de hechos naturales e irresistibles, ver- 
daderas realidades lógicas en sí mismas, que subyacen y ac- 
túan espontánéamente en la vida humana superior. No todo 
se razona en la vida, y aun, a veces, lo simplemente aceptado 
tiene más firmeza que lo captado a fuerza de trabajo y de ar- 
tificio intelectual. Esta nueva lógica da, por ejemplo, la razón 
luliana de la majoritat y menoritat, es decir, un criterio es- 
pontáneo de lo mellor. Por esta lógica se ha de atribuir siem- 
pre a Dios lo mellor, como conveniente a toda perfección esen- 
cial y a todas ellas en conjunto y armonía. En Dios no podrá 
existir nunca la minoridad, porque es la mayoridad infinita y 
eterna; de aquí que deduzca que es propio de Dios mayorifi- 
car, nunca minorificar. Pero como el mundo ha de estar for- 
zosamente en minoridad por su finitud de creación y consi- 
guientemente han de haber en el mundo minoridades, Dios las 


(32) Libre de demostración. Ed. crit. Mallorca, 1930, pág. 16. 
(33) XII, Metaph., 5. 
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creó para que en su finitud hubiese mayoridad en cuanto por 
la minoridad había de ser conocida su perfectísima Mayort- 
dad. Así, el entendimiento conoce que Dios es absolutamente 
mayor por razón de su eternidad, y que el mundo es lestdi 
por razón de su novedad. Pero si Dios crea las minoridades es pos 
razón de las mayoridades, porque Dios créa siempre en razon 
de su Mayoridad excelsa, y, por ende, está dispuesto a crear 
mejor la mayoridad que la minoridad. Así crea el cuerpo del 
hombré, por razón del alma racional, y las cosas corporales, 
por razón del cuerpo del hombre, y las hojas y las flores, por 
razón de los frutos y semillas, y las segundas intenciones, por 
razón de las primeras intenciones (34). De esta suerte, en la 
consideración del inmenso Imperio del Ser pone el bienaven- 
turado maestro unas basés y fortifica estas bases sobre las 
cuales ha de quedar manifiesta una teleleogía perfecta y ejem- 
plarista. Por aquella misma lógica, cuando se inquiere, por 
ejemplo, ¿cómo son las cosas que son?, es decir, qué es el ser 
de las cosas, se. ha de inferir lo real, porque es lo que mejor 
conviene con la perfección, y no lo que concuerda con su de- 
fecto, constituyendo una minoridad evidente. Como la idea es 
el todo creador, ordenador y distribuidor, lo ideal es real en 
el Imperio del Ser y lo congruente es necesario, aplicando cuan- 
do precisa, como palabras sinónimas (siguiendo en ello una 
prestigiosa tradición), Filosofía y Dialéctica. Pero esta dia- 
léctica luliana, no solamente se distingue de las ciencias par- 
ticulares, sino también de la ciencia en sí. Esta nos da siempre 
productos incompletos, y a los enigmas superiores que la in- 
teligencia humana espontáneamente le propone, da, cuando 
más, una contestación varcial y siempre incompleta, y, lo que 
es más doloroso, los productos puramente científicos son, con 


(34) En la doctrina de la Primera y Segunda intención, R. Lull resume la 
solución del problema del fin del universo. La Primera intención es el plan 
divino de la ordenación teleológica; las segundas intenciones le están 
subordinadas, y así, aun dejando por primera intención la libertad al hom- 
bre, quiere que las segundas «intenciones estén en los nombres por razón 
de la primera (L. de Contemplació, e. c., vol. 1, pág. 227). En Dios no hay 
división. Qe primera y segunda intención, porque su intención es de mayori- 
dad, infinita y eterna, y la segunda implica minoridad (L, de Intenció, edi- 
ción crít. Mallorca, 1935, pág. 8). Esta teoría de las Dos intenciones se com- 
pleta con la de los dos "movimientos y de la libertad. (Véase L. de Contem- 
plació, capítulos XLVI y LI, vol. I, págs. 232-238 y 259-266. 3 
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frecuencia, contradictorios. Hoy, por ejemplo, la termodiné. 
mica se presenta regida por un principio contrario a la mecá- 
ica. ¿Cómo no desear una forma de saber que prolongue las 
conclusiones de las ciencias resolviendo las dificultades de con- 
frontación? Sin un saber que vaya más lejos de lo puramente 
experimental, es decir, sin metafísica, no es posible conceder 
superior instancia a la ciencia particular ni resolver la oposi- 
ción entre dos principios, dos teorías o dos datos que, por su 
misma influencia entre las lindes de una ciencia particular, 
cada uno de ellos queda sin jurisdicción sobre el otro. De esta 
suerte, en la indagación de lo Absoluto (así en la filosofía de 
Platón y Hégel, como en la de Ramón Lull) se corresponde a la 
urgencia íntima de resolver la auténtica dificultad de la men- 
te por aceptar la contingencia o la oposición como reales. De 
aquí que Ramón Lull se viese forzado a hacer de su filosofía 
una dialéctica, que hoy se correspondería con la crítica. Sabe 
Ramón que la ciencia no puede levantar dogmas ni menos eri- 
girse en dogma; es preciso reconocer que la ignorancia, la 
duda, la vacilación y hasta la ironía se encuentran prácticamen- 
te en los límites de la ciencia y aun en el interior de territorios 
que la ciencia tiene por muy bien ganados. Tampoco las conm- 
clusiones científicas pueden ser llevadas rigurosamente a la 
vida; y aun cuando así sucediese, resultarían insuficientes para 
lo que la vida espontáneamente reclama. Observando, final- 
mente, qué la vida invalida con frecuencia a la ciencia, dado 
el hecho de la revisión práctica y la enmienda constante, siem- 
pre queda sobre la ciencia la actitud interrogadora del espíri- 
tu, actitud natural y urgente como exigencia de unos instin- 
tos superiores. 

Los instintos superiores quedan revelados en la filosofía 
luliana con la doctrina de los cinco sentidos espirituales: co- 
gitación, apercibimiento, conciencia, sutileza y fervor (cora- 
je), cuya finalidad es suplir las deficiencias de los sentidos ex- 
ternos. Como cada uno tiene su manera propia de certificar 
verdad, hay diversidad entre ellos (35). . 

Ramón Lull llama cogítació a los ojos del alma, a la vista 


(35) L. de Contemplació, vol. IV, pág. 221. 
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intelectual, siendo sinónimo de pensamiento o reflexión (me- 
ditació).. «En este mundo—escribe, por ejemplo—, Señor, el 
hombre ve intelectualmente vuestra humanidad, cogitando; 
pero no la puede ver sensualmente en aquella figura en la cual 
ella es. Y así se puede conocer la mayor nobleza que en el hom- 
bre tiene la vista intelectual respecto de la sensual, puesto que 
los ojos del alma alcanzan y consiguen ver aquéllo que los ojos 
corporales no pueden alcanzar ni conseguir» (36). Llama aper- 
cibimiento a la función intelectiva; de modo que apercibir y 
entender son sinónimos (37). «El apercibimiento y el conocer 
del hombre comienzan a subir desde las cosas sensuales a las 
cosas intelectuales» (38). Cuando está en posesión de cosas 
intelectuales, conocidas por las sensuales, sube otro peldaño, 
conociendo y apercibiendo otras cosas intelectuales por las 
primeras, y cuando está en el tércer peldaño puede subir al 
cuarto por la fe; pero el conocimiento del hombre no puede 
llegar a éste cuarto peldaño, porque la razón no puede su- 
bir tanto como la fe; porque la razón y el entendimien- 
tc pertenecen a la naturaleza humana, y la fe está por encima 
de ésta (39). La conciencia es el sentido espiritual, director de 
la conducta. «Os ha placido, Señor, dar al hombre conciencia. 
para que con ella y por ella sepa qué cosas debe dar por vues- 
tro amor y cuáles deba guardar por amor a Vos... Sus ojos 
son la justicia y la rectitud, y la clausura dé estos ojos son la 
injusticia y la malevolencia. (40); pero como este sentido es- 
piritual—como los demás—es fimido y terminado, puede al- 
canzar la duda (41). Sutileza indica el sentido de la agudeza y 
habilidad, es decir, del ingenio (42), aguzando nuestro conoci- 


(36) Idem íd., vol III, págs. 299, 301, 412 y 413. | 

(37) Idem íd., vol. IV, págs. 6 y s. 

(38) Idem íd., vol. IV, pág. 8. 

(39) Idem íd., vol. IV, págs. 7 y 8. 

(40) Idem íd., vol. IV, págs. 332-382, en que se explica largamente y 
con ejemplos. 

(41) Idem íd., págs. 376-382, donde tiene un apartado especial, titulado: 
Com la consciencia d'home es termenada e finida. 

(42) Idem íd., vol. IV, págs. 387 y 397. La rúbrica del capítulo CCXIV 
dice: «Cómo el hombre tiene sutileza naturalmente y accidentalmente», y 
la del CCXVI: «Cómo el hombre toma manera según la cual haya sutileza, en- 
cerezando a su adversario su promo ingenio y su entendimiento, por tal que, 
en la disputación, le haga entender razón.» 
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“miento. El fervor es el quinto sentido espiritual que el mismo 
Ramón Lull llama sobre querer (43), es decir, que «la voluntad 
'es en mayor cantidad en la actualidad» (44). En este «sobre que- 
rer» intervienen todas las facultades del alma; y así dice, por 
ejemplo, : «Como quiera que el coraje del hombre está potencial- 
mente en el alma, quien quiera amar amimosa y fervorosamen- 
te, conviene que con la memoria, con el entendimiento y con la 
voluntad, haga pasar el coraje y el fervor de la potencia al 
acto» (45). ¿No designa algo parecido el lenguaje vulgar cuan- 
do habla de corazonadas? Pero hay el coraje superior que 
tiendé a Dios, porque es amor; y «quien quiere vivificar (este 
coraje superior) y mortificar (el coraje hacia las cosas munda- 
nas) su coratjia y su fervor, es conveniente, Señor, que ponga 
su potencia limaginativa en XIII cuatidades, imaginándolas; 
las cuales son: memoria, entendimierito, voluntad, sensuali- 
dad, intelectualidad, potencia, actualidad, finalidad, infini- 
dad, ocasión, ventura, intención primera e intención segun- 
da...» (46). 

A cada uno de estos sentidos interiores corresponde un ins- 
tinto propio, del que se puede usar bien o mal, y una peculiar 
sensibilidad, que una vez despierta, para que sea útil y prove- 
chosa, hay que ayudar con todos los sentidos externos, la ima- 
ginación y demás facultades del alma. De aquí la necesidad de 
un arte que facilite el buen uso. Por los instintos se abre la 
vía dé la contemplación superior, y mediante la gracia, se llega 
a verdades que exceden las fuerzas naturales del entendimien- 
to. «Mientras la Memoria oía lo que decía la Voluntad, dijo 
el Entendimiento que nunca encontrariíam remedio y paz con 
la Voluntad mientras fuesen en este mundo. En vista de ello 
dijo la Memoria que no había más consejo, sino que en breve 
s¡empo actuasen tam intensamente, que muriese el cuerpo, ado- 
rando y contemplando, y predicando a los infieles la santa fe 


(43) «... porque sobrequerer me hace decir y revelar y significar mi pro- 
pósito y Mis pensomientos que me vienen de amor, y sobrequerer me hace 
maldecir las cosas que son contrarias al ucabamiento de mi propósito y al 
cumplimiento de mis enamoramientos...» Idem íd., vol. IV, pág. 436. 

(44) Idem íd., íd., pág. 432. , 

(45) Idem íd., íd., pág. 230. 

(46) Idem íd., Íd., pág. 439. 
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romana, paro dar alabanza a su Creador, y que después de la 
muerte corporal las tres (facultades personificadas) disfruta- 
sen contemplando en la gloria celestial, en presencia de la Esen- 
cia divina.» Verdad esencial y esencial Bondad (47). Así, cuan- 
" do se quiere dar reposo a la eterna lucha que el exceso del amor 
a Dios (que sobrepuja en su propio sobre-valer a las fuerzas 
naturales) por los males y desavenencias entre las facultades 
anímicas, por su limitación de entender, recordar y amar, 
ábrese la vía mística, extraordinaria para el alma ansiosa 
de más luz y de más verdad. 

Ramón Lull atribuye a Dios las intuiciones de-su Ars et 
Scientia generalis en muchas de sus notas autobiográficas; y 
así se expresa en la Vita coetamea. La fe ha descubierto al 
beato Ramón, no solamente grandes verdades cuya confirma- 
ción halla en la investigación filosófica, sino que también en- 
sencha con su luz superior el campo vastísimo de la interro- 
gación. De aquí la dialéctica de que hemos hablado, concebida 
como Ciencia y Arte general, fundamentada en la solidez for- 
midable de las divinas emperatrices. Con ello ha encontrado 
el verdadero control del saber. Dije que esta dialéctica consti- 
tuye también una ironía, en sentido socrático, porque es una 
táctica fina y diplomática para la suave eliminación del error 
y del engaño. Por ello resulta clara la autonomía del conoci- 
miento filosófico luliano y completamente original. En esa dia- 
léctica, las demostraciones no se producen por acumulación de 
elementos como en la mecánica de las .ciencias, sino por susci- 
tación simpática de fuerzas interiores y exteriores decisivas, 
mediante la contemplación de hechos y valores supremos; de 
la. misma manera que, después de una larga tarea de consejos, 
se produce la resolución moral en el hombre honrado. Con 
esto logra el bienaventurado maestro algo más que una convic- 
ción—en lo que termina, cuando más, toda filosofía teoréti- 
ca—; es decir, logra una persuasión. Y como todo el Opus lu- 
liano tiende a proporcionar a los hombres el conocimiento de 
Dios por todos los caminos de las humanas investigaciones, y 
con ello llevarlos al amor sincero y al servicio fiel a Dios, nues- 


(47) Proverbios de Ramón. Ed. crit. Mallorca, 1928, pág. 103. 
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tro Señor, por esto mismo su filosofía no es puramente espe- 
culativa ni su táctica es una pura lucubración intelectual, sino 
que es una filosofía práctica de la vida, una filosofía vitaliza- 
dora; y para esto su finalidad suprema es ofrecer a los hom- 

bres una persuasión prefunda y definitiva de toda verdad, en 
arden a la vida superior. Así logra una conciliación práctica 
del ser humano con la vida y sus destinos gloriosos. Así es 
buena la filosofía de Ramón Lull, no como decimos que es bue- 
no un vino a través de una etiqueta prestigiosa, o subsiguien- 
te a una elaboración prestigiada, sino catándolo sibaríticamen- 
te, sintiendo la bondad de su olor, de su sabor y de la alegría 
que produce en el corazón. Y ésta es la realidad lógica que 
subyace activamente en la vida superior. La lógica puramente 
raciocinante siempre és refleja como la etiqueta o el prestigio 
del fabricante de vino; percibiéndose con frecuencia uno sólo 
o varios aspectos incompletos de la realidad lógica. Pero la ló- 
gica de Ramón Lull, aun siendo activamente analítica, consti- 
tuye a la postre una síntesis maravillosa y práctica. 


ES 


¿Cómo resuelve las cuestiones entre lo ideal y lo real? O en 
otras palabras: ¿cómo el orden del ser se relaciona con el or- 
den de la idea? Infiriendo de la idea la realidad, afirmando que 
la esencia misma de las cosas creadas es un valor objétivo; el 
que resulta de ser participaciones limitadas de los divinos atri-: 
butos. 

El conocimiento natural construye la ciencia de la vida y 
es verdadero y necesario de las cosas que son. En las esencias 
o atributos divinos, esenciales con la Deidad, según Ramón 
Lull, deben hallarse forzosamente las perfecciones particulares 
de las cosas; así las perfecciones divinas serán la razón última 
ce las perfecciones creadas. La verdadera expresión esencial 
de todas ellas es el Logos perfectísimo y divinal; el Verbum en 
el cual «todas las cosas fueron antes de que fueran». En esto 
hallará Ramón Lull la doctrina de las semejanzas, que des- 
pués expondrá y demostrará filosóficamente; porque no pué- 
de desprenderse de la convicción filosófica de la necesidad di- 
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vina de obrar ad extra a su propia imagen y semejanza. En 
efecto, fuera de Dios nada hay ni puede haber. De aquí que 
las dotes distintivas y profundas de las criaturas constituyan, 
en sentido ciceroniano, una armonía perfecta, y que el concen- 
tus del Imperio del Ser se ofrezca claro y trascendental, ha- 
llándose toda ciencia suprema en las Emptratrices divinas, ] 
verdaderos gérmenes de verdad objetiva y de necesidad esen- 
cial. De esta suerte el tránsito del entendimiento se halla en la 
referencia de la esencia finita a la esencia infinita y creadora. 

De aquí, prácticamente, la conveniencia del Arte combinato- 
ria para llegar fácilmente a saber las cosas de un modo per- 
fecto, porque las cosas son la eficiencia real de una armonía. 
De aquí las ruedas, las figuras o tablas, y toda aquella metodo- 
logía de símbolos, para fecundizar sobre una base trascenden- 
tal, en el descenso del entendimiento, las definiciones, las con- 
diciones y las reglas. Elementos que sólo una ingenuidad sim- 
plista puede calificar de «sencillos métodos nemotécnicos», 
porque tienen un profundo sentido filosófico. 

Por este mismo camino llega Ramón Lull a la unidad cien- 
tífica. Como la unidad de las semejanzas se fundamenta .en la 
unidad inefable dé Dios, la ciencia suprema, entre otros moti- 
vos, será, en el pensamiento sabio de R. Lull, una teología ; 
la filosofía será sierva de la teología, y esta filosofía, saturada 
y sostenida por elementos teológicos, será, en sus conclusió- 
.nes vitales, una ¿heosobeia. El último tribunal de apelación de 
todo el humano saber, de la ética, de la jurisprudencia, de la 
medicina, de la estética... será el de las Divinas emperatrices, 
que urgen la armonía en cada ser creado. Así, la ciencia no se 
apoya más en lo transitorio, sino que ahinca fuertemente sus 
raíces, fuera de lo particular y contingente, en una ciencia su- 
prema de lo universal y necesario. 


xk x* 


Esta ciencia luliana y este «arte de saber» quieren ser, y 
son eminentemente realistas, tratando de todas las cosas que 
son, precisamente en cuanto son; de mi yo y de lo que no es 
mi yo. 
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Para el bienaventurado maestro todo lo que es y cada una 
de las cosas que son, pueden ser objeto de un juicio, siendo to- 
das ellas positivas. «Ens“——dice—és esto que son todas las co- 
sas. Quien nombra «ens», señala todas las cosas. Fuera del 
«ens» no hay nada. «Ens» es centro de todas las cosas...; por 
pecado hay inclinación a non-ems...» «El non-ens sería ens 
si algo tuviese... Si Dios considerase non-ens, el non-ens sería 
algo. Solamente el hombre considera el nor-ens; y es su- 
perflua consideración considerar lo que no €s..., ni es imteligi- 
ble, porque si lo fuese sería algo (48). Por lo mismo, el no-ser 
no puede ser objeto de consideración ni puede ser sujeto de una 
determinación. Cada libro luliano constituye un conjunto de 
determinaciones sostenido por una metodología del ser o de 
cuanto, sin tener ser (€ssg) en sí mismo, es una determinación 
en el ser, suponiendo y siendo un valor trascendental. Teoría y 
sistema realista que se desenvuelve en el vasto panorama de la 
multiplicidad de los seres, teleológicamente armonizada en una 
unidad, en virtud de unas leyes o valores divinos. Las cosas que 
en Dios son esenciales se conjugan propiamente por el verbo 
esse en su indicativo presente, porque son en la esencia divina 
una sola actualidad; y hay semejanzas divinas en las criaturas; 
es decir, que entre el Creador y la criatura hay una serie efecti- 
va de valencias autónomas en sí mismas, con respecto a nos- 
otros, que se personifican en el lenguaje luliano. De aquí que 
las perfecciones divinas, siendo en Dios actualísimas, constitu- 
yen en la metafísica luliana una serie de valores que tienen sus 
determinaciones propias y urgentes. Mas estos valores (véase 
su determinación en los libros científicos, por ejemplo, en el ci- 
tado De Lumine) metafísicamente tales—que Ramón Lull de- 
signa también, generalmente, con el nombre de entia—no pue- 
den tomarse absolutamente en el sentido en que se toman en 
las teorías contemporáneas de los valores, por más que, a ve- 
ces, coincidan; porque es otra la consistencia Neglogica profun- 
da que tienen los valores en el Opus luliano. 

En el Imperio del Ser, y a través de la contemplación lulia- 
na, observamos extensas regiones de entes delimitados en pro- 


(48) Idem íd, íd., pág. 104, 
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pios conceptos lógicos; me refiero a aquellas ideas que, sin te- 
ner ser-en sí mismas, tienen una eficiencia indudable en cuanto 
se observan a través de sus determinaciones objetivas en las 
cosas; es decir, que son entía que valen. por sí mismas, sin que 
merezcan tal nombre, porque no tienen ser, sino porque tienen 
un valer, Cuando digo una cosa grande, la grandeza es en sí 
misma un valor lógico, apetecible y apreciable a traves de las 
determinaciones, que, en realidad, no depende del tiempo y del 
espacio, aunque dependan de ellos muchas veces en su efectivi- 
dad. Por ende, son valores, en cierto modo, ónticos, conocidos o 
no conocidos. Son más las ideas desconocidas que las conocidas. 
La humana inteligencia actúa en su exploración por deduccio- 
nes, inducciones e intuiciones. Los valores son ideas conocidas. 

En las regiones respectivas se presentan los objetos reales 
tales cuales son para que los experimentemos. Estas regiones 
forman, en él inmenso Imperio del Ser, y en conjunto, una 7ea- 
lidad de realidades; y cada uno de sus seres tiene en sí mismo 
la realidad de semejanza a los valores o perfécciones divinas, 
esenciales en la Deidad. Cuando capto de algún modo este mun- 
do de los objetos réales, entonces las cosas son en sí mismas y 
para mí; tienen su valor intrínseco, y tienen para mí un valor 
determinado, y el conjunto de todas ellas tiene también un va- 
lor determinado para mí. La valencia se origina en su ser pro- 
pio, en mi ser y en la aptitud de captación que yo tengo, siendo 
como son mis facultades eficientes en ese acto de captación; 
mas su valor trascendental radica en la urgencia teológica de 
ser, como cosas hechas que son, y en ser semejanzas. La prime- 
ra actitud que el hombre toma frente a ese mundo de los obje- 
tos reales es ateorética, tanto con respecto a los objetos físicos 
como a los objetos psíquicos. Percibimos los primeros median- 
te los sentidos y aun artificiosamente por aparatos (por ejem- 
plo, una bacteria a través de una lente). Y también percibimos 
directamente los objetos psíquicos, sensaciones, representacio- 
nes, sentimientos. Y todo esto, consciente o inconscienté- 
mente. La esencia real de estas cosas es, naturalmente, causal 
con respecto a nuestra captación, a nuestras percepciones, sen- 
saciones y sentimientos, influyendo causalmente tres induda- 
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bles eficiencias: su propia realidad—de ser o de valer—, su 
existencia y el tiempo. Se trata hasta aquí de puros hechos in- 
negables. Con una simple percepción de estos objetos, no nos 
sería lícito enunciar de ellos otra cosa que la existencia de 
aquéllas tres realidades indudables. De aquí que la primera 
- actitud del hombre frente a ese mundo sea ateorética. Se tra- 
ta del mundo en que nos desenvolvemos—+Hfísico y psíquico—, 
el que tenemos y hallamos a nuestro alcance personal, el que 
nos satura con sus valores y sus valencias con una fuerza y 
aun con una exigencia natural prodigiosa, de la que no nos 
es dado sustraernos. Este es el primer mundo en que Ramón 
Lull inicia sus meditaciones; pero mirándole desde arriba, con- 
templándolo y tomando una actitud interrogativa. De este mun- 
do parte el verdadero ascenso del entendimiento, cuando éste 
comienza, con una actitud interrogadora a sentirse teorético. 
De esta suerte este mundo constituye la materia del Ars lu- 
liano (49). 

El hombre ingenuo es, como tal, ateorético; se limita, fren- 
te a ese mundo, a una captación, es decir, a una toma vulgar 
de posesión, para lo cual le es suficiente una designación sim- 
plista de las cosas. Pero en cuanto el entendimiento toma una 
actitud interrogadora, impulsado por el deseo de saber, enton- 
ces comienza el ascenso en este mundo; entonces los objetos 
comienzan, en realidad y de un modo más completo, a ser tam- 
bién psíguicamente; hay conciencia, y sobre ésta la actitud 
interrogadora y la reflexión que enjuicia. Con ello se desarro- 
lla una intensa fenomenología psíquica personalísima, en que 
aquella «toma de posesión» es ya una captación completa, in- 
tensa y dadivosa, por lo mismo que ha tomado estado especial 
dé conciencia y es objeto de examen y reflexión intelectual. La 
actitud ya no es de pasividad ante las cosas, sino que nos sen- 
timos intensamente activos frente al imperio de los seres. Es 
ya —eén el lenguaje de las teorías contemporáneas —el mun- 
do de lo dado. No es solamente el mundo captado o percibido, 
sino el mundo de la percepción consciente. Entonces, desde 
el punto de vista de la medida, el imperio de las cosas se ha- 


(49) Véase el Prólogo y División de Ascenso y descenso del entenarmiento. 
* 
10 
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brá convertido en el mundo de la física; desde el punto de vis- 
ta ontológico, en el mundo de la ontología, y, en general, des- 
de el punto de vista descriptivo, constituirá el mundo de las 
ciencias. : 

Estas cosas que son, que tienen ser, me ofrecen a la consi- 
deración otras muchas realidades que se hallan sobre o deba- 
jo o saturan su ser, dándoles un valor o unos valores bien de- 
terminados y harto complejos a vecés. El carácter de esas rea- 
lidades es que no son expgrimentables, aun cuando sean infe- 
ribles a través de la experimentación. Llegamos, por ejemplo, 
a unas esencias sin las cuales los serés no podrían ser tal€s 
cuales son, a la substancia, al accidente, etc., que solamente son 
inferibles a través de lo experimentablé. Cuando decimos de 
un hombre que es bueno, de un objeto que es bello o feo, desig- 
namos otros valores positivos que se hallan, sin duda, sobre 
el individuo y le valoran. Dé modo que la Bondad, la Belleza, 
la Grandeza son valores trascendentales y eternos, no sujetos 
necesariamente al tiempo y al espacio, si no es en sus defini- 
ciones objetivas, individuales, y son adjetivaciones llenas de 
verdad. Es decir, que a estos entia trascendentales para que 
seam en el mundo de los seres reales, han de tomar un sentido 
de adaptación y conformidad de parte del sujeto, se han de re- 
solver en cualidades. Así decimos, como antes, que los objetos 
son verdaderos, bellos y buenos, señalando el valor que tienen, 
de conformidad con el criterio que dan los valores trascenden- 
tales y autónomos de la Verdad, de la Belleza y de la Bondad. 
Estos valores son positivos; sería negativo el valor de false- 
dad o de fealdad. No podemos formarnos idea de una F£aldad 
o de una Falsedad abstracta, porque ser feos o falsos son ma- 
nifestaciones de juicios negativos; y tanta mayor será la fral- 
dad y la falsedad cuanto más lejanos se hallen de los valores 
positivos la Belleza y la Verdad. 


A Lotzé se debe esa feliz designación de valores; son cosas 
que sólo valen, y como tales, en vez de ser, tienen valer; no 
dependen del espacio y del tiempo, sino de ordenaciones eter- 
nas sobre el tiempo y el espacio, aunque manifiesten la eficien- 
cia de su valor en el espacio y el tiempo. Mas todos los valores 

> 
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en sí mismos tienen una razón trascendental, inferida sobre 
la experiencia, sean estos valores estéticos, éticos o lógicos. Se 
debé advertir aquí que en el lenguaje filosófico luliano la Ver- 
dad es una nota y una esencia, y que en cuanto verdad y rea- 
lidad se confunden, todo objeto real es verdadero, y verdad y 
-réalidad se confunden; pero considerados los valores ut sic 
en las criaturas, que en Dios son esenciales y constitutivos de 
una sola esencia infinita y perfectísima, son formas de rea- 
lidad. 

Los valores lógicos son los pensamientos, que para ser bue- 
nos, verdaderos, etc., han de ser eficiencia de aquella realidad 
de perfección qué se considera en Dios sencial. De aquí que lo 
que vale en las criaturas o fuera de ellas no tiene nada que 
ver con la psicología. Porque valor no es valorar, El juicio o la 
inteligencia valoran; pero esta palabra es analógica, porque 
lo que realmente hace el juicio es estimar. Pero el valor en sí 
mismo es una perfección divina en sentido luliano. De aquí 
que una cosa vale, prescindiendo de que se le reconozca o no 
este valor, porque en cada ser urgen las ordenaciones eternas, 

. que no pueden dejar de estar en concordancia con las perfec- 
ciones divinas. De aquí que cuando el biénaventurado maes- 
tro aprecia el valor esencial de las Emperatrices divinas en el 
seno de la Divinidad y en sus semejanzas, no trata de motivos 
psicológicos, sino que designa, con un sentido realista, unas 
formas determinadas e inconfundibles de realidad. Así, dice: 
«Divina Bondad y creada bondad participan €n semejanza, 
(50); «Cuanto vale, vale en Dios» (51). Y «Los valores valen 
más én sí mismos que fuera»; «Toda Belleza vale más dentro 
que fuera» (52). 

De esta suerte, esas realidades de las semblanzas o criatu- 
ras son la eficiencia, en el mundo de las cosas, de ideas arque- 
típicas, según las cuales los objetos singulares adquieren ran- 
go; son concretas y termenades en las criaturas, y esenciales y 
perfectísimas, eternas e infinitas, en Dios y, lógicamente ha- 
blando, abstractas en sí mismas. «Color, blancura y blanco son 


(50) Proverbios de Ramón, e. €., págs. 46. 
(51) Idem íd., íd., pág. 61. - a 
(52). Idem íd., íd., pág. 40. 
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cosas diversas; porque si no lo fuesen, lo concreto y lo abs- 
tracto serían una misma cosa; y así, seguiriase que negrura 
y negro seríam color, y esto es imposible; por cuya imposibili- 
dad se demuestra que, si bien aquí abajo (en lo jusá bé) hay 
diversidad entre abstracto y concreto, en el Bien soberano no 
hay diversidad entre Deidad y Dios; porque si así no fuese, 
habría deidad En abstracto y Dios en concreto, y hallaríase 
Dios bajo deidad, así como lo blanco está: bajo blancura y blam- 
cura sobre color» (53). 


Indudablemente, el Doctor Iluminado ha asimilado en su 
Opus filosófico y científico muchas de las doctrinas aristotéli- 
cas, tanto de física, como de psicología, como de lógica; pero 
cuando fundamenta, expone y aplica su metafísica ejemplaris- 
ta, se halla de lleno en el realismo neoplatónico y en la corrien- 
te agustiniano-anselmiana; y así, su metafísica es ejemplaris- 
ta; su procedimiento, universal, simbolista, y la tendencia, de- 
finitiva de su filosofía, es la del misticismo. Por esto, cuando se 
ve resaltar en su Opus la doctrina de las semgjanzas, recorda- 
mos enseguida la teoría platónica de las ideas. Su lenguaje es 
insistentemente platónico; cuando dice, por ejemplo, que la 
Idea en cuanto eterna es Dios, y en cuanto nueva es la criatu- 
ra. Y así, como utiliza símbolos y los prodiga, al modo de 
San Anselmo, toma de San Agustín muchos ejemplos; verbi- 
gracia, cuando quiere imbuir la idea divina en la semgjanza, 
toma el mismo ejemplo de San Agustín (54), del arca que cons- 
truye el carpintero, que en la imaginación de éste era nuéva 


(53) Libre de Demostracions, e. C., pág. 344. 

(54) El texto de San Agustín (In loan. Evangelium, T. 1. Ed. París, 1614, 
vol, IX de sus Obras, pág. 6, c. 2.2): «Faber facit arcam. Primo im arte ha- 
bet arcam; si enim in arte arcam. mon haberet, unde illam fabricando pro- 
ferret? Sed arca sic est in arte, ut no ipsa arca sit quae videtur 'oculis. Tm 
arte invisibiliter est, in opere visibiviter erit. Ecce facta est in opere; num- 
quid destitit esse in arte? Et illa in opere facta est, et illa manet quae in arte 
est, mam potest illa arca putrescere et iterum ex illa quae est in arte alia 
fabricari, Attendite ergo arcam in arte, et arcam in opere. Arca in opera, no 
est vita, arca in arte vita est, quía vivit anima artificis, ubi sunt ista omnia 
antequam proferantur, Sic ergo, fratres carissimi, quia sapentia Dei per quem 
facta sunt omnia secundum arten continet omnia, antequam fabricet omnia; 
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y ya es antigua en él cuando ha pasado al arca construída, ha- 
biendo pasado de la potencia al acto. Por esto mismo dice que 
el Ser divino atrae todas las novitatts despojadas de sujeto 
creado. Estas novitates son en Dios las ideas divinas que en 
_las criaturas son finidades e termenades (55). Para la inteli- 
gencia luliana, todo el Universo no es sino un imponénte sis- 
tema denunciador de la realidad inefable de Dios, transparen- 
tada en las cosas que han sido hechas. Así es imagen... en que 
son significadas las dignidades de Dios. Es, a saber, por la bon- 
dad de la criatura viene significada (halla su signo creado) la 
Bondad de Dios; por la grandeza de la criatura, la Grandeza 
de Dios; por la duración de la criatura, la Eternidad de Dios, 
y así de las otras semejantes a éstas (56). Y así como el espe- 
jo (semblanza de abolengo escriturístico y franciscano), que 
toma la sombra y la figura de la planta, que se asemejan por 
diafanidad en la sombra, es en los animados que se asemejan 
a las especies... (57). 

De aquí también la suma importancia y el significado pro- 
fundo que tiene el símbolo del árbol en el Opus luliano, por- 
que «envuélve el mismo proceso del Universo» (58), sirvién- 
dole admirablemente al Doctor Iluminado para exponer la doc- 
trina de todos los seres. Y así, en los libros lulianos aparecen, 
frondosos y magníficos, los árboles elemental, vegetal, imagi- 
nal, humanal, moral, imperial y apostolical. Las raíces de estos 
árboles (59) son siempre la bondad, grandeza, duración, po- 


hinc quae fiunt per ipsam artem non continuo vita sunt, sed quidquid fac- 
tum es£, vita in illo est, Terram vides, est in arte terra; coelum. vides, est in 
are coelum; solem et lunam vides, sunt et ista in arte; sed foris corpora 
sunt, in arte vita sunt.» 

(55) «Idea in aeterninate est Deus: sed in novitate est creatura; sicut 
figura arcae quae in meditatione carpentarii fuit nova: ipsa autem deducta 
de potentia in actum, fuit antiqua... Divinum enim intellugens in suo proprio 
intelligibile infinito et aeterno attrait omnes novitates ab omni subjecto crea- 
to denudatas: quae quidem novitates suntideae divinae: sed per tertiam spe- 
ciem regulae sunto creaturae nove, finitae et termínatae, y Ars Generalis ulti- 
ma, e. C. pág. 512. La cita de este Ars, por no tener a mano ejemplar 
alguno, son tomadas de la obra de los doctores Carreras y Artáu, ya citada, 
cuyo contenido ha dado ocasión a este modesto trabajo. 

(56) Féiiz de Maravillas, e. c., vol. II, cap. LITI, págs. 242-246, 

(57) Arbol de Ciencia, e. c., vol. I. pág. 152. 

(58) Vide: T. CARRERAS ARTAU, Fonaments metafisics de la Filosofia Lu- 
lina, en «Miscellania Lulliana». Barcelona, 1935, págs, 446-466. 

(59) Los árboles figuran en la mayoría de los libros, bien plásticamente, 
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der, sabiduría, voluntad, virtud, verdad, gloria, diferencia, con- 
cordancia, contrariedad, principio, medio, fin, mayoridad, mi- 
noridad, igualdad. Estas raíces derivan, a su vez, de las Diwtr- 
nas emperatrices y coinciden con las de los árboles celestial, 
angelical, maternal (o marial) y cristianal (de Jesucristo), ex- 
ceptuándose la «contrariedad», incompatible con la gran per- 
fección de los seres que estos árboles simbolizan. De aquí, el 
bosque abundoso de bellos árboles, que constituye en el Opus 
el verdadero império logical de los seres; sobre cuyo bosque 
frondoso, abundoso en buenos y hermosos frutos, se destaca 
imponente, magnífico y dominador, el Arbol de todos los ár- 
boles, el Arbol Divinal, cuyas raíces toman una denominación 
más noble, en consonancia con la dignidad inefable de Dios; 
es, a saber, el recordado de Dignitates y Emperatrices (60). 
Estas Dignitates (Bondad, Grandeza, Eternidad, etc.) son ra- 
¿ones reales, entre las cuales no se da contrafiedad, ni mayo- 
ridad, ni minoridad, como en las criaturas; cosas que repug- 
narían a la divina e infinita perfección, constituyendo con la 
substancia una misma esencia, deidad y Dios (61). Estas raí- 
ces son, a su vez, los principios del Ars generalis inveniendi ve- 
ritatem (62), y, por lo mismo, son principia €ssendi et cognos- 
cendi, Por ellas, el entendimiento humano adquiere ciencia; y 
«así se debe habituar el hombre en este Arte», ut intellectus 
per ipsam, veritates attingere posit; et hoc vere, et reali- 
ter! (63). 


Rx * 


bien con referencias, y esto desde el Libro de Contemplación. Los principa- 
Sas o en Arbre de Ciencia (edic. crítica, tres vols, Mallorca, 1917, 1923 
a : t 

(60) «Aquest Arbre consideram en 7 parts: en dignatat, en substancia, 
en persones divines, en generació e espiració, e en negació d'accidents, en 
probació de produccions divines e en cumpliment sens negún defalliment. 
Per la primera part constideram les dignitats de Déu metaforicalment segons 
que consideram rayls d'arbre...» Arbol de Ciencia, vol. 11, pág. 275. 

(61) A7bol de Ciencia, e. c., vol. II, pág. 276. 

(62) Edición latina, Maguncia, edición monumental, vol 1. 

Ya en el Libro de Doctrina pueril (ed. crítica. Mallorca, 1906, pág. 4) 
expresa ese deseo; dedicando este libro a su hijo Domingo, para cuya for- 
mación lo había escrito, dice: «Un hombre pobre pecador... hace abreviada- 
mente y como más llanamente puede este libro, Y AUN OÉTros, para su ama- 

, ble hijo, por tal que más fácilmente y prontamente pueda entrar en ciencia 
en la cual sepa conocer, amar y servir a Dios.» y 
(63) Cf, Ars gen, ult., págs. 443-487, Cita pág. 221. 
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Con lo dicho, se verá que los predicados-no son, en la cien- 

- cia luliana, puramente lógicos, sino constitutivos y reales. Son 
los valores eternos que se disciernen, que se concretan objeti- 
. vamente en los seres creados, y que en la esencia divina son 
esenciales, con una igualdad perfectísima, porque se conviér- 
ten. Así, alcanza Ramón Lull esta definición de Dios: es 1/Esser 
en el qual les seues raons se convertexen (64). Por esto, tam- 
bién las Dignitates constituyen el eje de todo el sistema filosó- 
fico luliano. Pero este sistema no es un puro sistema, ni tam- 
poco el Ars luliano es un mero ars inveniendi veritatem. El 
sistema ha sido constituído por el genio extraordinario de Ra- 
món Lull, obedeciendo a un plan concreto de apostolado inte- 
jectual, consiguiente a los propósitos hechos inmediatamente 
después de la conversión (65) y al inmenso deseo de que Dios 
sea conocido de los hombres, amado y servido; y el 4rs no es 
un sencillo método para que la inteligencia consiga una verdad 
especulativa o teórica, sino una verdad práctica; por esto, por 
medio del Ars, podrá el hombre contemplari et cognosctre 
Deum... et vivificare virtutes, et mortificare vitia (66). Y esto 
en tanto grado, que, al llegar, por ejemplo, a la sistematiza- 
ción de la ética, crea el biénaventurado maestro una instru- 
mentativa a propósito, inspirada en aquellos deseos vehemen: 
tes y en las reglas del Ars major. Si los hombres llegan a co- 
nocer a Dios, a amarle de corazón y a servirle, entonces el 
mundo se hallará de acuerdo con la primera intención—que 
es el plan divino de ordenación, y constituye la Emperatriz 
divina del Fin (67) —; y entonces se habrá constituído el mun- 


(64). Arbol de Ciencia. Cf. págs. 276-282, vol. II. 4rs gen. ult., e. C., pá- 


gina 394. 
(65) Vita Coetanea. Ed. Gaiffier (4cta Bollandiana, t. XLVIII, fas. l, 


páginas 148, 6). 
(66) Ars compendiosa inveniendi veritatem. Maguncia. Ed. Mon. Volu- 


men I, prólogo. 

(67) Cf. Ars Gen, Ult., e. c., pág. 394: «Creá Déu lo man per intenció que 
fos amat e conegut per creathura... P.ora—fill—carelementes e plantes e 
ouceyls e besties e totes coses d'aquest mon seguexen Porde e regla de la 
intenció perque son creades; e home, a qui totes coses son dejús en intenció, 
és contra la intenció perqué és creat, faent pecuis qui son contraris a la in- 
tenció de Déu.» Del L. de Primera y Segona Intenció. Ed. crit. Mallorca, 
1901, págs. 318-320. 

«Tot lo mon és creat y proporcionat a Jhesucrist» «Sen encarnació, no 
participara Déus ab creatura en estanamas en obran»; y por esto «Encar- 
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do en Imperio de Cristo (propter Quem, creatio), y no habrá 
en él sino un solo lenguaje, una creencia, una fe y, cOnSiguten- 
temente, un Popa (68). 


KE E 


No tengo la pretensión de establecer una teoría de los va- 
lores sobre las antedichas ideas lulianas, al estilo de las teo- 
rías contemporáneas. No obstante, ¿entiendo que las valoracio- 
nes reales y simbólicas del Opus luliano pueden presentarse 
como un preludio de aquéllas y aun fundamentar criteriológi- 
camente otras más eficientes en una continuidad doctrinal. 
La teoría de los valores es—en mi modesto modo dé ver—algo 
así como una revancha de la razón humana, motivada por las 
grandes decepciones causadas por el conceptualismo y por el 
positivismo. Porqué todo juicio es una forma de valoración y 
porque la ciencia se funda en juicios, en el siglo triunfal de las 
ciencias se ha sentido la necesidad urgente de establecer una 
doctrina o filosofía de los valores, que se desprendiese para 
siempre de los inconvenientes del positivismo y del concéptua- 
lismo. Por esto, la teoría de los valores no se presenta como 
simple terreno de aplicación para la psicología, sino que trata 
de llegar más allá de los procesos, conscientes e inconscientes, 
de la valoración; es decir, al mismo fundamento de estos valo- 
res, sentando y aplicando concienzudamente criterios que ten- 
gan una indudable objetividad. Porque ya no se trata única- 
mente del conocimiento de los valores, sino de los valores mis- 
mos. Ramón Lull aplicaba a toda ciencia (Jurisprudencia, Me- 
dicina, Cosmografía...) y a toda disciplina (ética, por éjem- 
plo) las razones de las dignidades divinas como verdaderos va- 
lores eternos, indudables, incontrovertibles y urgentes. Las 
modernas teorías de los valores, aplicando su doctrina, por 
ejemplo, a la ética, no quieren reducirse a la consideración sim- 
plista de los hechos morales, sino al problema de la validez 
perdurable e indefectible de las apreciaciones éticas «superio- 


nació es fi de tota participació creada». Del L. Proverbis de Ramón, e. e., pá- 
ginas 42 y 46. 


(68) Blanquerna, e. c. Mallorca, 1914, pág. 364. 
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res en su misma profundidad metafísica. Pero no basta una 
pura consideración metafísica. Los valores auténticos, de cual- 
quier clase que sean, solamente puedén hallar fundamento ló- 
gico, razonable, primordial y urgente en una ordenación divi- 
na; y las razones de esta ordenación coincidirán con las razo- 
nes divinas del Opus luliano. Su realidad viene manifestada en 
éste por las personificaciones y su eficiencia perdurable y cons- 
tante ad extra en la doctrina luliana de las semejanzas. Ex- 
perimentamos, por ejemplo, lo que manifiésta y tiene realmen- 
te un valor estético (por ejemplo, decimos que un objeto €s 
bello), como algo objetivo en el sujeto que adjetiva; y así su- 
cede con todas las valoraciones. La reflexión filosófica toma 
una actitud interrogativa ante el hecho y ante el valor aprecia- 
do y también ante la perennidad indestructible de este valor; 
y se pregunta, por ejemplo: ¿Qué son los valores estéticos? 
¿Cuál es su relación con los demás valores esenciales? Y, so- 
bre todo: ¿En qué consiste su esencia y la razón de Su peren- 
nidad imperturbable? Una estética filosófica en tal sentido 
coincide lógicamente con una teoría de los valores, cuya finali- 
dad especulativa será llegar hasta lo profundo y esencial del 
valor estético. Indudablemente será preciso partir de lo dado; 
y habrá que examinar, peldaño tras peldaño, en la escala de 
los seres, tomando una actitud parecida a la que tomaba el 
bienaventurado maestro Ramón en el Libro del ascenso y des- 
censo del entendimiento. Pero en cuanto se intente la defini- 
ción objetiva de un valor, ya entonces se trasciende sobre el ám- 
bito de la fenomenología estética y normativa. La actitud es- 
piritual estética constituirá en su forma peculiar un fenómeno 
psíquico, y toda su fenomenología, por parte del sujeto, perte- 
necerá a la investigación psicológica. Pero no se trata del sim- 
ple análisis de los hechos estéticos, en cuanto causan fruición, 
sino de la misma realidad estética en si; es decir, del valor es- 
tético esencial subyacente en los hechos que, física o psíquica- 
mente, se experimenten; de aquí que pertenece forzosamen- 
te a la metafísica su verdadera y justa interpretación. El pro- 
cedimiento será, por de pronto, comparativo, porque de este 
procedimiento surge el juicio del rango del valor que se inves- 
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tiga. En el momento que suprimimos la comparación, desapare- 
ce la categoría, y el valor, en un algo finito, queda sin explica- 
ción de sí mismo; y, una vez apreciada la categoría de valor, 
y delimitado éste en una comprensión definidora y justa, sur- 
girá aún la urgencia de hallar la causa suprema de esta reali- 
dad de valor genuino, latente en las cosas. La ciencia luliana 
es, más que una demostración, una mostración de la razón de 
esa causa suprema. Todo el Ars luliano—desarrollado y per- 
feccionado en libros incesantes a través de la vida del bien- 
aventurado maestro—gira en torno de esa concepción de las 
Emperatrices divinas, en esas Jdeas esenciales, cuyas semgjan- 
20s son las criaturas que por ellas vienen ordenadas en sí mis- 
mas, y por las cuales sé adjetivan y valoran particularmente. 
Y cuando intuye aquella causalidad suprema de todos los valo- 
res creados, se muestra tan sorprendido y jubiloso, que lo con- 
sidera como fruto de inspiración divina, dándole ocasión y 
modo de formar un Arte abreviado de hallar verdad. De esta 
suerte, aquel Ramón Lull, al que llama Menéndez y Pelayo Ca- 
ballero andante de la Filosofía, se presenta con sus libros en 
medio de los hombres, teniendo a flor de labios aquellas pala- 
bras de pregonero con que comienza ritualmente sus locucio- 
nes: «Qui vol encercar, ni atrobar...» «Quien quiera buscar y 
hallar verdad...» (69); y expone las doctrinas ¿jemplaristas 
como un apóstol, que contendrán un arte de pensar y, al mis- 
mo tiempo, de vivir santamente; que, al cabo y al fin, es una 
doctrina de valores supremos. 

Cualquiera discusión sobre la objetividad de los juicios de 
valor no tendría sentido alguno si solamente se manifestasen 
en ella los estados puramente subjetivos y las personales acti- 
tudes. Porque estos valores no pueden resultar, ni resultan, le 


(69) «En la historia de nuestra Filosofía hay una laguna inmensa desde 
Gundisalvo hasta Ramón Lull. El luiismo es la teodicea popular, la escolás- 
tica en la lengua del vulgo, saliendo de las cátedras para difundirse por los 
caminos y por las plazas, la metafísica realista e identificada con la lógi- 
ca, el imperio del símbolo, la cábala cristiana que predicaba a las multitudes 
aquel aventurero de la Idea y caballero andante de la Filosofía, asceta y 
trovador, novelista y misionero, en quien toda concepción del entendimiento 
se calentó con el fuego de la pasión y se vistió y coloreó con todos los 


colores de la fantasía.» MENÉNDEZ Y PELAYO, Ideas estéticas. Madrid, 1940, t. I, 
páginas 399-400. 
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una concreción de sentires o de actitudes particulares, sino que 
están sobre la historia de lo experimentable, como algo tras- 
cendental y capaz de valorizar hechos y objetos. Los mismos 
valorés positivos y negativos (el negativo es, en realidad 
—según la apreciación luliana—, pura privación de valor) ad- 
quieren un carácter relativo y pierden la realidad y las dotes 
de la abstracción cuando se determinan sobre la simple base 
de las apreciaciones subjetivas y de las mudables opiniones. 
Solamente cuando se consideran en sí mismos y en su abs3- 
tracción, es cuando apreciamos en ellos la base o las valéncias 
eternas e indefectibles, el rango especial e inconfundible, la re- 
gularidad absoluta y el grado de su eficiencia en las cosas par- 
ticulares. De aquí que los valores—bondad, belleza, etc.—stan 
conceptuados metafísicamente como realidades o formas de 
realidad. 

¡Qué validez auténtica y qué profundo significado metafí- 
sico se halla en las ¿ideas lulianas que constituyen las raíces 
del Arbol Divinal! Y ¡cómo designan estas raíces profundas 
las razones supremas de todo valor y de toda realidad! 

Por lo que respecta a los valores éticos, cuando la Pedago- 
gía se ha constituído en ciencia autónoma, no es posible olvi- 
dar aquellos principios eternos de una estética sublime, según 

_los cuales Platón y Aristóteles la incluyeron en la Filosofía, 
y por los cuales San Juan Evangelista y San Agustín dieron 
razón de las cosas que ya eran antes de ser hechas, Enten- 
diendo la ¿ducación en su forma activa y como formación es- 
tética del hombre entero (al estilo desarrollado por Ramón Lull 
en Doctrina pueril, libro escrito para la formación de su hijo 
Domingo), incluyendo, no sólo la formación del niño, sino 
también la autoeducación del adulto, ¿cómo será posible pres- 
cindir de un sistema de valores? Y este sistema de valores, 
¿puede tener base lógica suficiente si se les despoja de raíces 
eternas? ¿Y puede darse una mostración mejor y más satis- 
factoria que la armonía soberana de las Emperatrices divinas? 


FRANCISCO SUREDA BLANES. 
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Sobre un intento de Noumenología 


SUMARIO 


A) El problema de la incondicionalidad. 
a) La ciencia incondicional. 
b> La duda, instrumento de incondicionalidad. 


c) El pensamiento, principio incondicional. 


B) £l problema del noúmeno. 
a) El planteamiento por Kant. 
b) Realismo e idealismo. 


1) Crítica del concepto de realidad. 
Realismo y noumenismo. 


2) Crítica del concepto de racionalidad. 
Idealismo y subjetivismo. 


C)> Doctrina del pensamiento abscluto. 
a) Naturaleza del pensamiento. 
bh) Angqglisis del pensamiento. 

c) Estructura del pensamiento. 


DT» Observraciones críticas. 


J. PERDOMO 


El juego y el hombre 


SOBRE “UN-INTENTO DE “NOUMENOLOGÍA 


Hace poco más de diez años, Oscar Philippe, joven doctor de la 
Universidad de Nancy, ciscípulo del profesor M. Souriau, y en con- 
tacto también con P. Wust, profesor de la Universidad de Minster, pu- 
blicó una tesis titulada La incondicionalidad de la Filosofía, en la que 
alimentaba la noble pretensión de haber dado con la solución del pro- 
blema central de la filosofía moderna y de haber abierto de este 
modo la puerta a una filosofía definitiva, que sería la filosofía del 
vorvenir. Siguiendo con gran entusiasmo su propia convicción, ini- 
ció un movimiento filosófico, sostenido en revistas y opúsculos y fo- 
mentado sobre todo desde el Cercle Philosophique Lorrain, de Metz, 
del cual era presidente efectivo (1). El nombre más general con que 
designó a su doctrina fué el de Noumenología, palabra que suscita- 
ba la sospecha de una posición diametralmente opuesta al movimien- 
to fenomenológico alemán, tan en hoga en el primer tercio del siglo. 

En realidad no surgía como reacción explícita contra la Fenome- 
nología, sino como un intento conciliador, que trataba de unir el 
fondo antiguo de la Metafísica ontológica a la forma moderna de 
la Crítica del Conocimiento. En la filosofía moderna hay dos proble- 
mas que pueden considerarse como cardinales: el de un primer 
principio apodíctico e incondicional, en que pueda fundarse el con- 
junto de los conocimientos humanos, que fué planteado por Descar- 
tes, y el de la existencia y cognoscibilidad del nóumeno, planteado 
por Kant. Oscar Philippe se enfrenta con ambos y encuentra para 
ellos una e idéntica solución: la misma realidad nouménica, cuya 
inmediatez presume descubrir, constituirá el principio incondicional 
de su filosofía. Y esta solución se presenta, por una parte, como su- 
peración del escepticismo y del dogmatismo, mediante una posición 
crítica inatacable, y, por otra parte, como superación del idealismo 
fenomenista y del realismo objetivo en un realismo absoluto o nou- 
menal. 


(1) ' Los escritos principales de Oscar Philippe para conocer directamen- 
te su pensamiento son: L'inconditionnalité de la Philosophie, París, Vrin, 
1932; Esquisse d'une NOuwmenologie (en Revue de Pht:osophie, marzo-abril 
1933); Le realisme absolu, Metz, Paul Frentz, 1937. No sabemos si ha pub:xi- 
cado alguna otra obra importante desde el comienzo de la guerra actual. 
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Veamos cómo por estos dos caminos desenfboca en un bosquejo 
de Metafísica noumenológica. 


IA INCONDICIONALIDAD 
, 

Una ciencia incondicional debe poseer dos propiedades: por una 
parte, ha de ser antirrelativista, puesto que toda ella ha de estar im- 
pregnada por lo absoluto y libre de toda condición; por otra parte, 
debe ser antidogmática, puesto que no debe admitir ningún supuesto 
cuya absoluta evidencia no conste. La ciencia incondicional ha de 
ser incondicional tanto en lo que se refiere a la materia como en lo 
que se refiere a la forma; es decir, ha de ser ciencia de lo incondi- 
cionado, de lo absoluto, y al.mismo tiempo método incondicional, 
ciencia absoluta. 

Según Oscar Philippe, los sistemas filosóficos que ha habido hasta 
ahora sólo parcialmente han realizado estas propiedades. La filosofía 
antigua, hasta Descartes, que fué, sobre todo, Metafísica ontológica, 
se preocupó de la incondicionalidad de la filosofía, pero sólo la reali- 
zó en cuanto a su materia, no en cuanto a su forma; fué antirrelati- 
vista, pero no antidogmática. La filosofía moderna, desde Descartes, 
que se ha presentado principalmente como Crítica del Conocimiento, 
se ha preocupado también de la incondicionalidad, pero sólo en cuan- 
to a su forma; ha sido una filosofía antidogmática, pero no antirrela- 
tivista. 

El ideal de lo incondicional lo va a realizar la Noumenología, que 
va a ser la metafísica definitiva, «en la cual Aristóteles y Descartes se 
dan la mano. Del descubrimiento de un principio material y formal- 
mente incondicional depende la más bella síntesis que puede produ- 
cir la ciencia, depenae la suerte de la Filosofía sin más» (2). 


LA DUDA, CAMINO PARA LA INCONDICIONALIDAD 


El factor de realización de la incondicionalidad es la duda. La 
razón de ello es su actitud de reserva frente a toda doctrina y su 
neutralidad entre la afirmación y la negación. Pero la verdadera duda 
supone dos cosas: un motivo o razón para dudar y un carácter tran- 
sitorio y fugaz. No existe duda voluntaria. La duda debe ser motiva- 
da tanto como lo son la afirmación y la negación. La razón suficiente 
puede ser a veces la falta de razones que determinen la decisión. En 
segundo lugar, la duda debe ser animada del deseo de superación. 
No cabe reposo en ella; naturalmente, tiende al conocimiento posi- 
tivo. La duda es esencialmente fugaz. Al querer estabilizarse se hace 
dogmática y se destruye. El escéptico es el único en la categoría de 


(2) L'inconaitionnalité de la Philosophie, pág. 57. 
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los intelectuales que no puede ser fiel a sus principios (3). Si perma- 
nece definitivamente en la duda por razones que se creen convincen- 
tes, la duda se convierte en una posición; si la duda no es razonable, 
si se duda de los mismos motivos de dudar, entonces es absurda y pa- 
tológica, una enfermedad mental; no se puede tener en cuenta. 

Ahora bien, una duda motivada y provisional, que engendre la 
ETOJN» la abstención del juicio, es eminentemente apta para engen- 
drar la incondicionalidad. Nada puede sorprender la credulidad de 
un hombre prudentemente escéptico, pues es insensible a los artifi- 
cios engañosos de los dogmas, axiomas y postulados; hace caso omiso 
de todas las doctrinas insuficientemente establecidas. 

El autor reconoce que no es el primero que ha visto en la duda un 
procedimiento metodológico para llegar a la seguridad filosófica. La 
han utilizado Descartes y los pirrónicos. Pero ninguno de ellos la han 
tratado debidamente. 

La duda cartesiana realiza la segunda condición, pero no la pri- 
mera. Es provisional y metódica, pero no está suficientemente moti- 
vada. No es una duda real y seria, sino ficticia y deliberada. Duda 
porque quiere dudar, y las razones que aduce son insuficientes e in- 
aceptables; no logran hacer dudar en serio. «Alabamos a Descartes, 
dice, por haber utilizado la duda como agente creador de la incon- 
dicionalidad, y, sobre todo, por haberle conferido oficialmente el ca- 
rácter metódico, es decir, provisional, de la verdadera duda. Pero le 
reprochamos el no haber proporcionado a ésta una razón suficiente. 
Las razones que da no son más que empíricas, hipotéticas y delibe- 
radas... La duda cartesiana es demasiado suave, demasiado arbitra- 
ria, demasiado poco convincente como para ser tomada en serio» (4). 

La duda pirrónica es más real y más seria, pero al pretender ha- 
cerse definitiva se convierte en absurda, imposible e irracional. La 
duda doctrinal y sistemática, bajo cualquier forma que se presente, 
no es propiamente duda, sino dogma. La retención del juicio, que es 
la función esencial de la duda, es como la retención de la respira- 
ción: si se prolonga indefinidamente, es la muerte del alma cons- 
ciente. 

Siendo, sin embargo, la duda el único camino para la incondicio- 
nalidad de la Filosofía, es preciso buscar un motivo racional y serio 
para una duda universal y provisional. ¿Es posible encontrarlo? 

Oscar Philippe, después de ir rechazando todos los tropos de los 
escépticos antiguos y las razones que Descartes da para engendrar 
una duda positiva, encuentra un argumento negativo que aquéllos 
no han visto, y lo expone así: «Sin tocar en la menor cosa el valor 
intrínseco de todas las doctrinas, así como tampoco el de nuestras 
percepciones y nuestras opiniones, más o menos cuidadosamente 
establecidas, no podremos reconocer definitivamente este valor, mien- 


(3) Ibidem, pág. 77. 
(4) Ibidem, pág. 91. 
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tras que no poseamos una norma fundamental de la verdad, en virtud 
de la cual todo enunciado pueda ser verificado» (5). Esta norma debe 
ser una verdad incondicional, cierta por sí misma, sin que necesite 
de otra norma que la fundamente. Mientras no la encontremos todo 
lo que podamos decir y admitir no podrá ser aceptado más que con- 
dicionalmente, es decir, con ciertas reservas. Sin rechazar formal- 
mente, como hacía Descartes, todo lo que conocemos hasta ahora, 
tenemos ya un motivo racional para retener nuestro juicio definiti- 
vo. Este motivo no nos permite, evidentemente, tener como falso 
todo lo que hasta ahora teníamos por verdadero; la duda no consis- 
te en negar ni rechazar nada, sino simplemente en abstenerse de 
juzgar. No cometeremos, pues, la imprudencia de juzgar sin antes 
encontrar esa verdad incondicional que debe ser base, fuente y con- 
dición de todas las verdades ciertas. 
¿Existe esa norma, esa verdad incondicional? 


EL PRINCIPIO INCONDICIONAL 


La duda hizo desembocar a Descartes en su famoso principio. 
Pero así.como la duda cartesiana ha carecido de las propiedades que 
hacen una duda fecunda, el cogito ergo sum no puede ser un prin- 
cipio auténticamente incondicional. 

El principio incondicional tiene que ser, naturalmente, incondi- 
cional, es decir, no puede fundarse en otros supuestos o principios, 
y tiene que ser principio, es decir, que en él deben fundarse todas las 
demás verdades. Dentro de su orden ideológico, todo se ha de derivar 
de él y él no debe derivarse de nada; ha de ser principiante e im- 
-principiado. y 

Pero el llamado principio cartesiano carece de ambas propieda- 
des. En primer lugar, no es incondicional. Aun aceptando, con el 
mismo Descartes, que el pienso, luego existo, no constituye un enti- 
mema (pues entonces la condicionalidad estaría clara, por tener que 
suponer la mayor del silogismo: todo lo que piensa existe), sino una 
simple intuición del espíritu, hemos de convenir en que en dicho prin- 
cipio se dan tres elementos: el yo o sujeto, el pensamiento y el ser o 
existencia. Ahora bien; o estos elementos son idénticos, y entonces 
constituirían una tautología y no habría razón para darles esa ex- 
presión de carácter progresivo, o son distintos, y en este caso unos 
se han de fundar en otros, y, por lo tanto, no todos pueden tener 
el carácter primario de principio incondicional. En realidad, en la 
fórmula cartesiana aparece como primario el yo pienso y como deri- 
vado el yo existo; pero entonces este segundo miembro no debe figu- 
rar en el primer principio, puesto que no es un dato inmediato o 
un elemento primario, sino una deducción y un elemento secunda- 


(5) Ibidem, pág. 115. 
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rio. Nos queda el yo pienso; pero todavía aquí tenemos una comple- 
jidad inaceptable: el yo es un elemento introducido subrepticiamente. 
La duda cartesiana no ha sidc tan universal como Descartes creía: 
no rechaza todo como pretende, sino que inconscientemente hace al- 
gunas reservas. 

Descartes supone a través de su duda la existencia del yo, y no 
se deshace de ella. La forma literaria de meditación personal se lo 
exige. Y lo que no debía ser más que un modo estilístico lo convierte 
en plataforma metafísica. Cuando dice: he llegado a la convicción 
de que no existe nada, sobreentiende nada más que yo. Resulta, pues, 
que desde el principio de la duda está con la preocupación de que el 
yo no puede desaparecer. Pero si se hubiera realizado la duda debi- 
damente, en toda su universalidad, se hubiera quedado con la duda 
sólo, y entonces tendría que haber dicho: en vez de yo dudo, se duda; 
en vez de yo pienso, se piensa, o el pensamiento existe. Lo único in- 
mediato, primario e incondicional en el principio cartesiano es el pen- 
samiento. Todo lo demás es ideológicamente secundario, aunque onto- 
lógicamente sea supuesto necesario. 

En segundo lugar, no es verdaderamente principio universal. En 
vez de tomar como punto de partida el pensamiento del yo, toma el 
yo que piensa. Y del sujeto pensante no es posible deducir toda la 
realidad como pretende Descartes; tiene que dar verdaderos saltos 
en el vacío para llegar a Dios y a las cosas desde su punto de parti- 
da. Un auténtico primer principio tiene que ser norma y esencia 
última. El de Descartes no lo es ni de hecho, porque, haciendo una 
trasposición, pone el verdadero principio ontológico e ideológico en 
Dios, ni de derecho, porque el yo no es el hecho normativo fundamen- 
tal, que sólo puede ser el pensamiento. 

Lo único, pues, que es principio, y principio incondicional, es el 
pensamiento. Al decir que el pensamiento es incondicional no se pre- 
tende afirmar que el pensamiento pueda realizarse sin un sujeto pen- 
sante, ni tampoco sin un objeto pensado, sino que solamente el 
pensamiento es lo inmediato, mientras que el sujeto sólo puede afir- 
marse discursivamente. Desde el punto de vista ontológico, el yo 
va, sin duda, delante del pensamiento; el pensamiento presupone un 
yo pensante. Pero esto mismo no puede expresarse sino pensando y, 
por lo tanto, ideológicamente el pensamiento es lo primero e in- 
mediato. 

«El pensamiento no puede negarse, sin que por eso mismo se pon- 
ga; porque la negación consciente es pensamiento. 

Fl pensamiento no puede ponerse en duda, porque la duda cons- 
ciente es también pensamiento. 

El pensamiento, al ser afirmado, es igualmente y siempre pensa- 
miento. Ni los agnósticos, ni los escépticos, ni los dogmáticos rt 
escapar al hecho del pensamiento» (6). 


(6) Ibidem, pág. 144. 
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El pensamiento no es un principio de existencia, un principio on- 
tológico, como es: Dios. No es principio porque existe, sino porque es 
la base de toda afirmación, de toda negación, así como de toda duda. 
No se quiere reemplazar con el pensamiento a Dios, o a la materia 
o a cualquier otro principio en sentido ontológico, sino dejar asenta- 
do que es principio de intelección, norma y fuente de toda inteligibi- 
lidad, a la cual debe someterse todo ser que haya de ser conocido. 

Tampoco es un principio psicológico como el yo. El pensamiento 
aparece como un producto de aquél. La lámpara no es la luz, sino 
su instrumento. 

El ser, el yo y el pensamiento son principios en diverso sentido. 
Valga este ejemplo: el yo es la campana, el ser es el martillo, el pen- 
samiento es el sonido. 

El pensamiento, pues, ni es principio de existencia, como Dios, ni 
principio de actos, como el yo; es un principio de inteligibilidad, de 
racionalidad; y. en el orden cognoscitivo lo inmediato es este último, 
que nos hace patentes los otros dos. Y, por tanto, es lo único que se 
puede admitir a priori, y el primer principio sin más. 

En su orden, el pensamiento es absolutamente autónomo; se legi- 
tima a sí mismo; todo lo demás se legitima por él. El pensamiento, 
para existir, necesita de la fuente de la existencia, que es Dios; nece- 
sita, además, un soporte psicológico, que es el yo. Pero antes de ser 
en la existencia o en el yo, es en sí mismo. El pensamiento es pen- 
samiento antes que nada, antes que efecto, antes que sujeto, antes 
que objeto. No sostenemos que no se dé el yo o la realidad; únicamente 
que no son el hecho inmediato. Su conocimiento es discursivo y con- 
dicional, está condicionado por el pensamiento mismo, que es lo úni- 
co incondicional. 

<El pensamiento, pues, es el hecho fundamental, absolutamente 
inmediato, anclado en sí mismo, y que lleva todo en su seno» (7). 

Decir que el pensamiento existe es una expresión incorrecta. La 
existencia no puede atribuirse al pensamiento en el mismo sentido 
que al ser. Más propiamente debe decirse: el pensamiento se da o el 

pensamiento es innegable. 


LA REALIDAD NOUMÉNICA 


Desde que Kant planteó el problema crítico en toda su crudeza, 
distinguiendo entre nóumeno y fenómeno, ha sido el problema de la 
realidad de la cosa en sí o nóumeno y del tránsito a éste desde el fe- 
nómeno uno de los problemas centrales de casi todas las escuelas 
filosóficas posteriores. 

Como es sabido, según Kant, el nóumeno existe, pero la razón pura 
es incapaz de llegar hasta él, ya que no puede aplicarle sus categorías, 


(DM) Tbidem, pág. 175. 
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sólo aplicables con valor objetivo a la intuición sensible. Sólo la razón 
práctica, por caminos de irracionalidad, nos lleva hacia él. 

Las actitudes filosóficas, que deben su origen, más o menos directo, 
a Kant, pueden reducirse a dos grupos: las que parten de la razón 
pura y las que parten de la razón práctica. 

Los filósofos afectos a la primera toman, frente al problema críti- 
co, una posición intelectualista y racional, pero idealista. Natural- 
mente, en una u otra forma niegan o prescinden del nóumeno. Tales 
son: Fichte, Hégel, Renouvier, Hamelin, Lachelier, Brunswik, Cohen, 
Natorp, Gentile, el mismo Husserl y algunos positivistas contemporá- 
neos como Mach y Veinhinger. 

Los filósofos afectos a la segunda adoptan, en cambio, una posi- 
ción realista, pero irracional y anti-intelectualista. Admiten la cosa 
en sí, pero o bien la conciben como algo irracional o, por lo menos, 
no es el intelecto el llamado a descubrirla, Entre ellos pueden con- 
tarse Schopenhauer, Hartmann, Maine de Biran, Wundt, W. James, 
Bergson, Blondel, etc. 

Paralela a estas corrientes hay otra que, según el autor, afecta 
ignorar el problema criticista y busca la solución en el antiguo rea- 
lismo ontológico. A ella pertenecen los neoscolásticos y los positivis- 
tas realistas. Esta dirección, aunque se arrogue a veces el nombre de 
crítica (realismo crítico), no lo es tanto como se cree, y más bien re- 
sulta una posición apologética. O da la realidad exterior como indis- 
cutible, o fracasa en su intento de justificarla racionalmente. Todo 
realismo históricamente dado resulta, pues, irracional en algún sen- 
tido (8). 


REALISMO E IDEALISMO 


Esencia del realismo. Es anterior psicológica e históricamente al 
idealismo. Cuando el hombre despierta a la vida de los sentidos, se 
ve como una cosa entre otras cosas a su alrededor, se encuentra como 
formando parte del mundo, no como un sujeto frente a él. No le 
preocupa su interior, sino sólo poner orden en las cosas y agruparlas 
en categorías hasta llegar a la unidad suprema, que hay que buscar 
más allá del espacio. La movilidad de lo empírico supone una subs- 
tancia inmutable. La esencia y razón última del mundo no puede es- 
tar en el mundo de la temporalidad. El realista está en contacto in- 
mediato con las cosas; ninguna barrera se interpone entre él y ellas. 
Es un estado de inocencia e ingenuidad intelectual. 

Esencia del idealismo. Desde que el hombre, llegado a un alto gra- 
do de desarrollo de facultades, domina por su actividad y su inteli- 
gencia al mundo experimental, ya no se encuentra como una cosa 


(8) Esquisse d'une Noumenologie (Revue de Philosophie, marzo-abril 
1933). 
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entre las cosas, sino como una fuerza que las domina. El universo 
se escinde en dos absolutos: el mundo y el yo. Frente a la infinitud 
del mundo, la inmensidad del yo. Consciente de sí mismo, el yo se 
exalta sin límites. Los papeles se invierten: en vez de formar el hom- 
bre parte del mundo objetivo, forma éste parte de aquél como fenó- 
meno subjetivo. El yo no está sujeto a límites espaciales. La yoidad 
llena lo absoluto. Si no niega la realidad exterior, por lo menos la 
pone en duda; el yo es mucho más seguro; si la racionalidad de una 
cosa consiste en la relación de lo desconocido a lo conocido, la racio- 
nalidad absoluta ha de estar fundada en la relación del mundo con 
el yo, que es la fuente de toda racionalidad. 

El idealismo, sistema secundario desde el punto de vista histórico 
y natural, es primario desde el punto de vista racional y filosófico. 
El es el que ha planteado el problema de la realidad. Mientras el hom- 
bré se considera como un elemento ontológico de la realidad exte- 
rior, no surge el problema. Cuando, al tener conciencia de su subje- 
tividad, se ve como distinto del mundo y opuesto a él, cuando se ha 
salido fuera de la realidad ontológica, entonces surge el problema de 
la vuelta a las cosas. 

El realismo no ve el problema en su raíz e importancia. El idealis- 
mo lo ve y lo plantea, pero es incapaz de resolverlo. 

Es preciso superar a ambos. El idealismo, en vez de explicar ese 
retorno, niega la realidad exterior y desata así el nudo gordiano. La 
realidad no puede negarse en absoluto ni identificarse con el yo. 
La realidad se escapa al yo, se le presenta frente haciéndole resis- 
tencia. El sujeto presupone un objeto. Todo idealista ha acabado por 
reconocerlo de una manera más o menos velada. Berkeley en el 
conjunto de representaciones, Kant en el nóumeno, Fitche en el 
no-yo. 

La realidad y el yo son elementos indispensables para el cono- 
cimiento, aquélla como materia y éste como forma. Tanto el realis- 
mo como el idealismo son sistemas unilaterales que sólo salvan un 
elemento. Es preciso admitir la realidad con el realismo y la raciona- 
lidad con el idealismo; pero hay que acabar con la irracionalidad de 
aquél y con el fenomenismo de éste. Es preciso llegar a un realismo 
nouménico, crítico y racional. 


CRÍTICA DEL CONCEPTO DE REALIDAD 
REALISMO Y NOUMENISMO 


Comúnmente se entiende por ser real el que está fuera y es in- 
dependiente del sujeto. No hay inconveniente en aceptarlo, pero no 
se puede admitir que esté fuera del pensamiento. «La realidad tras-= 
cendente al yo la aceptamos y la exigimos para la definición del ser; 
la realidad trascendente al pensamiento la rechazamos, porque no 
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existen medios racionales para defenderla. El ser real es necesaria- 
mente trascendente al yo, pero inmanente al pensamiento» (9), 

El ser así entendido es real porque está fuera del yo, y es racio- 
nal porque no está fuera del pensamiento. 

Se podría objetar: un ser que no está fuera del pensamiento es 
sólo un ser pensado; ¿en qué queda su realidad? Responde Oscar 
Philippe: esa realidad ontológica es sólo un caso de las especies 
de realidad. Sólo en un sentido muy restringido se puede definir la 
realidad como lo que está fuera del sujeto. Hay especies de realidad 
a las que no conviene esa definición que incluye la objetividad. Un 
sentimiento de tristeza, un acto de atención son reales y no son 
objetivos en el sentido indicado; el yo mismo es real y no tiene 
nada de objetivo, por ser el prototipo de la subjetividad. El pensa- 
miento tiene también una realidad ideal. Por eso rehusa tomar 
como criterio de realidad el carácter de cosa fuera del sujeto, que 
es sólo un caso de especie para el ser; y dice que en un sentido más 
profundo y general toda cosa que es dada en su originalidad funda- 
mental y primaria, toda cosa que encontramos conforme a su propia 
e íntima naturaleza constituye una realidad superior, que no es la 
realidad fuera de mí, sino la realidad en sí, el nóumeno. 

Estas razones inducen al autor a dejar de lado el realismo obje- 
tivo o de la cosa fuera de mí, que tantas complicaciones trae y a 
profesar el realismo noumenal o de la cosa en sí, a que llama nou- 
menismo. Si encontramos, dice, una cosa aprehendida inmediata- 
mente en su naturaleza propia, ésa será la base y fuente de nuestro 
realismo noumenológico. Ahora bien, esta cosa la tenemos en el 
pensamiento absoluto. El pensamiento absoluto es el solo caso po- 
sible en que el objeto se identifica con su concepto y en el que no 
puede haber la menor diferencia entre el pensamiento y la realidad. 
Aquí y sólo aquí estamos inmediatamente en presencia del nóumeno, 
de ese objeto misterioso imaginado por Kant más allá del mundo 
racional. Esta cosa en sí, que ningún hombre jamás ha visto y que 
por todos los artificios imaginables la filosofía moderna intenta al- 
canzar, hela ahi, ante nuestros ojos (10). Y puesto que no hay dife- 
rencia entre el pensamiento y su objeto, puesto que la realidad se 
identifica con su concepto, el problema de la objetividad está de he- 
cho y definitivamente resuelto. 


CRÍTICA DEL CONCEPTO DE RACIONALIDAD 
IDEALISMO Y SUBJETIVISMO 


Como hemos dicho, ha sido corriente, a partir de Descartes, poner 
el principio y fuente de racionalidad en el sujeto pensante. Si el yo 


(9) Ibidem. ] 
(10) L'inconditionnalité de la Philosophie, pág. 204. 
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existe porque piensa y la esencia del yo es el pensamiento, .yo, ser y 
pensamiento son una misma cosa. El yo, aparte de ser la realidad fun- 
damental, es lo inmediato racional. Fundado en esto, el idealismo 
posterior fué subjetivista y fenomenista. 

Pero no puede admitirse que lo inmediato racional sea el yo. El 
yo. lo mismo que el mundo externo, sólo es racional por el pensa- 
miento, que es racional por sí mismo. El yo, contrariamente a lo que 
suponía Descartes, presupone racionalmente el pensamiento, puesto 
que es el pensamiento el que pone y define al yo. Al aprehenderse a 
sí mismo el pensamiento, aprehende lo inmediato por excelencia, 
mientras que el yo, para aprehenderse, necesita del pensamiento. «El 
pensamiento es absoluto en sentido racional. No solamente es la 
premisa necesaria de toda especulación, sino que trae a la vida ra- 
cional toda otra cosa y le da su definición» (11). 

Oscar Philippe rechaza, pues, el subjetivismo fenomenista, pero 
se cree obligado a admitir el idealismo nouménico basado en la rea- 
lidad del pensamiento. 

La idealidad llevada a su extremo es absoluta realidad. Realismo 
absoluto e idealismo absoluto coinciden. Son la ciencia del pensa- 
miento absoluto, a la cual llama Noumenología. 


NATURALEZA DEL PENSAMIENTO 


El. pensamiento es una luz autoconsciente en la que todo se mue- 
ve: lo material y lo espiritual, el yo y el mundo, lo próximo y lo 
lejano, el pasado y el porvenir. 

Comprende no sólo la vida cognoscitiva e intelectual, sino tam- 
bién la afectiva y la activa, porque todo es consciente y está inmer- 
so en racionalidad. Instintos y tendencias ¿qué son si no son cons- 
cientes? Y si son conscientes, pueden y deben ser racionalizados; 
hay que sacarlos de la ceguera y llevarlos a plena luz. Todo lo que 
puede entrar en un pensamiento cualquiera forma parte del Pensa- 
miento, y lo que no entra, ¿cómo puede ser tenido en cuenta? Para 
nosotros como si no existiera: la nada. 

Todo está impregnado de él o como sujeto o como objeto. ¿Qué 
sería una cosa que no pudiera ni conocer ni ser conocida? Lo im- 
pensable no puede existir. «Aun la nada debe ser inmanente al pen- 
samiento. El fundamento de la divinidad misma debe ser pensa- 
miento, y quizá en Dios es en donde se encuentra la primera fuente 
del pensamiento. Quizá precisamente por ser Dios pensamiento, todo 
es racional» (12). 


No se trata de un pensamiento esaeoifico y particular, sino del 
pensamiento sin más. 


(11) Le realisme absolu, pág. 27. 
(12) L'inconditionnalité de la Philosophie, pág. 162. 
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Pero ¿y qué es un pensamiento que no es mío, ni tuyo, ni de 
aquél; que no está aquí ni allí, que no es de ayer, ni de hoy, ni de 
mañana; que no se refiere a este objeto o al otro; que no es empírico 
ni racional; que no es verdadero ni falso? ¿Acaso no se nos desva- 
nece como una mera sombra? ¿Dónde lo encontraremos? 

En todas partes; precisamente porque no es naúa exclusivo y 
parcial, lo es todo, y está en todo, o mejor todo en él. En la plura- 
lidad y en la unidad, en la eternidad y en el tiempo; todos los obje- 
tos, los más próximos y los más lejanos, los más groseros y los más 
espirituales, se hacen presentes en él. En él llegamos a los confines 
del universo y penetramos en lo infinitamente pequeño; con él tras- 
cendemos el mundo y nos replegamos en nuestra intimidad; en él 
encontramos los hechos cuotidianos y él es el que domina los prin- 
cipios metafísicos, abarcando desde las primeras causas hasta los 
últimos fines; él es el que permite a los hombres comunicarse y 
comprenderse a través de las edades, a través de las fronteras y a 
través de los tiempos; él es, en fin, el que une al hombre con la 
divinidad. 

A este pensamiento, que todo lo abarca y todo lo comprende, lla- 
ma Oscar Philippe Pensamiento absoluto. No quiere evocar en na- 
die con este calificativo recuerdos de otras filosofías idealistas o pan- 
teístas. Aquí sólo lo emplea para distinguir el. Pensamiento en sí, 
el Pensamiento sin más, de los pensamientos específicos, concretos 
y singulares. 

No hay que ver en él nada raro ni anormal. El Pensamiento 
como pensamiento se nos da simplemente, se nos presenta como algo 
absolutamente cierto e indiscutible. Todas las cosas se nos hacen 
patentes en él. 

Más aún, «no hay a priori, ninguna cosa existente ni psicológi- 
ca, sino únicamente elementos de racionalidad. No hay más que 
racionalidad; todo participa en la naturaleza del pensamiento. El 
Pensamiento es, a priori, la esencia de todo. Ni el agua, ni el fuego, 
ni el espíritu son la esencia de las cosas, sino el Pensamiento. Todo 
es racional. Nada puede ser absoluta y definitivamente trascenden- 
te. El ser y el yo son necesariamente inmanentes, o no existen» (13). 


ANÁLISIS DEL PENSAMIENTO ABSOLUTO 


Todo 1 que se puede decir hasta ahora del Pensamiento es que 
es Pensamiento. Hay que guardarse mucho de introducir subrepti- 
ciamente en este término fundamental conceptos extraños. Con ello 
se tiene una ciencia segura, aungue pobre. Pero es preciso descu- 
brir la riqueza que encierra esa realidad nouménica. El principio 
incondicional que nada supone debe ser supuesto por todo. No nos 


(13) Ibidem, pág. 156. 
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encerremos en él como en una prisión construída por nosotros mis- 
mos. Hay que volver a las cosas concretas, a la vida intensa, con 
sus colores y sus actividades, y, sobre todo, a los grandes PISTAS 
filosóficos: Dios, el alma, la inmortalidad. ¿Cómo? 

No nos engañemos. Lo único inmediatamente dado es el Pensa- 
miento. Todo lo demás se nos da en él. Es imposible y estéril inten- 
tar salir por un artificio cualquiera fuera del Pensamiento. ¿Cómo, 
entonces, romper su unidad absoluta para hallar la multiplicidad de 
las cosas? 

Según Oscar Philippe, el Pensamiento no es estático, sino que 
por su naturaleza es fuente de un movimiento ideológico, está sujeto 
a una dialéctica interna. El Pensamiento es pensado, es imposible 
que no lo sea. Siendo como es el principio y la esencia de toda inte- 
ligibilidad y conocimiento, que hace conscientes y presentes todas las 
cosas, ¿cómo iba a ser él ininteligible, incognoscible, impensable? 
No es posible que la luz 'que todo lo ilumina sea ella invisible, ni 
que el agua que todo lo humedezca carezca de humedad. 

Pero si el Pensamiento es pensado, el Pensamiento piensa tam- 
bién; porque ¿por quién iba a ser pensado, si, como hemos dicho, no 
podemos salir del Pensamiento? Ahora 'bien, el pensar es como un 
proceso que supone una serie de factores o elementos absolutamente 
necesarios, sin los cuales el Pensamiento en ejercicio sería imposible. 
Estos factores gozan de la misma realidad nouménica que el hecho 
por ellos constituído; es decir, se nos dan en su valor original y fun- 
damental; no son conceptos, sino cosas en sí con su naturaleza pro- 
pia y particular. «El noumenismo del hecho extremo exige el noume- 
nismo de los factores» (14). Y por eso tienen también la misma 
apodicidad racional que el Pensamiento que despliegan. Por una 
parte son objeto de un conocimiento a priori, por otra parte de 
una experiencia práctica. «Conocimiento a priori, porque el análisis 
se opera en la intimidad del Pensamiento; experiencia práctica, 
porque manipulamos realmente elementos presentes en toda ma- 
nifestación del Pensamiento» (15). 


LA ESTRUCTURA DEL PENSAMIENTO 


El Pensamiento requiere un contenido, porque ¿que sería un pen- 
samiento de nada? A este contenido llama el autor Representación. 
La representación es necesaria al Pensamiento. Por otra parte, el 
contenido o representación puede tener más o menos claridad o in- 
tensidad, desde la semi-oscuridad del duerme-vela hasta la plena 
claridad de una atención intensa. A esta claridad o intensidad del 
Pensamiento llama Oscar Philippe la Conciencia. La Representación 


(14) Le realisme absolu, pág. 34. 
(15) Ibidem, pág. 35. 
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y la Conciencia son distintas y en cierto modo independientes, pues- 
to que una representación puede tener diversos grados de intensi- 
dad, y una misma intensidad puede afectar a diferentes represen- 
taciones. Pero no puede aislarse una de otra: tan imposible es una 
representación inconsciente, es decir, sin intensidad, como una con- 
ciencia sin contenido o representación. En el Pensamiento, la Re- 
presentación y la Conciencia forman una síntesis, y a esa síntesis 
llama el autor Saber. El saber es la claridad o intensidad del con- 
tenido, esto es, la Conciencia de la Representación. El término Saber 
contiene explícitamente lo que el término Pensamiento contiene im- 
plícitamente. Por eso puede éste definirse por aquél: El Pensamiento 
es un saber, es decir, una representación consciente. 

Tres son, pues, los factores necesarios del Pensamiento: A), la 
Representación; B), la Conciencia; C), el Saber. Pero el análisis 
puede continuarse. Cada uno-.de estos factores consta de otros sub- 
factores, igualmente necesarios. 

A) La Representación supone: a), un representado u Objeto; 
b), un representante o Sujeto; Cc), un término sintético o Idea. El 
objeto no es algo fuera del Pensamiento, porque tanto el objeto como 
el sujeto son factores internos de la Representación, que lo es a su 
vez del Pensamiento. La idea es la unión de sujeto y objeto, el ele- 
mento que hace que uno sea representante y otro representado. «La 
idea es, en suma,, toda la vida psicológica en sentido absoluto, resul- 
tante del comercio extenso entre el Yo y el Ser» (16). 

Todavía cada uno de estos tres elementos puede ser analizado 
para llegar, respectivamente, a tres factores últimos. Así, en el Ob- 
jeto habría que distinguir los términos de Substancia, Forma y Acto. 
El Sujeto o Yo se descompondría en tres facultades: la Intelectua- 
lidad, la Afectividad y la Voluntad. Y la Idea, siendo el resultado 
de una síntesis profunda y extensa del Yo con el Ser, y que es, en 
suma, la vida psicológica total, estaría constituída por la Vida inte- 
lectual, Vida afectiva y Vida dinámica. 

B) La Conciencia. Se ha dicho que la Conciencia es la intensi- 
dad con que el Pensamiento se presenta. Ahora bien, la intensidad 
de un contenido cualquiera depende de la distinción y contraste 
con los que le rodean. Una línea negra tiene intensidad nula cuando 
se ve sobre un fondo negro, e intensidad máxima cuando se ve sobre 
un fondo blanco. Hasta tal punto, que se puede establecer esta ley 
psicológica y ontológica universal: «Todo lo que se distingue, se re- 
vela con intensidad; por el contrario, lo que no se distingue, se 
confunde y desaparece en la nada ontológica y psicológica» (17). La 
Conciencia, pues, en cualquiera de sus grados, no puede concebirse 
sin una distinción y contraste mínimos; y la Conciencia absoluta, 


(16) L'inconditionnalité de la Philosophie, pág. 197. 
(1D Le realisme absolu, pág. 42. 
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tal como se encuentra en el Pensamiento, tiene que llevar en su 
seno una distinción y un contraste máximos. 

En la Conciencia absoluta se distinguirán, pues, tres elementos 
internos necesarios: el elemento que destaca, al que se puede llamar 
Positivo absoluto; el elemento que le sirve de fondo, o Negativo ab- 
soluto, y el elemento Neutro o Sintético absoluto, en el que se unen 
los dos anteriores. 

Cada uno de estos tres elementos, combinado con los elementos 
de la Representación, puede ser analizado en su substancia, en su 
forma o cualidad y en su acto. Lo positivo absoluto es uno en su 
substancia, inmutable en su forma, espontáneo en su acto; por lo 
tanto, coincide con lo que tradicionalmente se ha llamado Espíritu. 
Lo negativo absoluto es múltiple en su substancia, variable e inesta- 
ble en sus cualidades, pasivo en su acto; es decir, está sujeto a 
espacialidad, temporalidad y mecanicidad; y constituye, por lo tan- 
to, lo que se suele entender por Materia pura. Lo neutro o sintético 
absoluto, en su substancia, junta la unidad a la multiplicidad, re- 
sultando la dimensión o mensurabilidad; en su forma, une la esta- 
bilidad a la fugacidad del tiempo, produciendo la duración; en su 
acto añade la espontaneidad espiritual a la pasividad mecánica, 
constituyendo así la actividad teleológica. Este tercer elemento de 
la Conciencia hay que concebirlo como realidad psicofísica. 

C) El Saber. El saber, según se dijo, es el pensamiento explicito, 
la Conciencia de la Representación. Todos los elementos de la una 
tienen que combinarse con los de la otra. Si combinamos los tres 
fundamentales, obtenaremos los nueve siguientes: 

a) 1.2 El Ser u Objeto espiritual: Dios. 

2.2 El Ser u Objeto físico: la Materia. 
3.2 El Ser u Objeto psicofísico: la Naturaleza. 
db) 1.2 El Yo o Sujeto espiritual: el Alma. 
2.2 El Yo o Sujeto físico: el Cuerpo. 
3.2 El Yo o Sujeto psicofísico: el Organismo viviente. 
c) 1. La Idea metafísica, o Vida espiritual. 
2.2 La Idea física, o Vida sensual. 
3.2 La Idea psicofísica, o Vida orgánica. 

De este modo se despliegan todos los grandes objetos de la Filo- 

sofía. El desarrollo pleno de este análisis del Pensamiento absoluto 


constituirá la metafísica noumenológica, en cuyo estudio Philippe 
tantas esperanzas tenía puestas. 


OBSERVACIONES CRÍTICAS 


Comenzamos a leer a Oscar Philippe con ilusión; todas sus obRe 
al principio, hacen concebir la esperanza de que vamos a encontrar- 
nos con la fórmula definitiva que satisfaga por completo a realistas 
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e idealistas. Le seguimos con gran interés; sus argumentos tienen 
fuerte trabazón, claridad fácil; nos van llevando unos a otros con 
creciente afán del resultado. Pero llegamos a un punto en que la 
ilusión se trunca y aparece la decepción: ese realismo noumenal, 
esa noumenología tan prometedora no es otra cosa que una forma 
más de idealismo absoluto, que puede figurar en la línea de los 
grandes idealistas franceses: Lachelier, Hamelin, Brunschvicg, La- 
gneau, Weber, etc. 

Él mismo dice al final de su obra principal: «Predicamos el idea- 
lismo absoluto, acercándonos así al idealismo contemporáneo defen- 
dido por Brunschvicg y Lachelier» (18). 


Aunque, efectivamente, su doctrina del Pensamiento absoluto pue- 
da estar relacionada con doctrinas semejantes de los dos autores ci- 
tados, en cambio, por su método puramente dialéctico, por su abs- 
tractismo, su procedimiento ahistórico y desdeñoso de toda experien- 
cia (19), se acerca más a Hamelin. Colocado, además, en un plano 
fríamente especulativo y estático, no ha sabido o no ha querido 
akrir su sistematismo lógico a otras corrientes que le diesen interés 
vital y fecundidad ética. En este sentido está lejos de un Le Roy, 
que, por su contacto con la filosofía de Bergson, ha dado a su idea- 
lismo, más intuicionista que discursivo, un carácter dinámico, ba- 
sado en la actividad de la libertad creadora; y más lejos todavía del 
«idealismo concreto» (20), experimental y psicológico de R. Le Senne, 
con influencias existencialistas, y unido airectamente a los movi- 
mientos de la vida del espíritu y a los conflictos de la conciencia; 
en quien «la dialéctica de las ideas es al mismo tiempo una dialéc- 
tica de los sentimientos y del querer, una -dialéctica del hombre 
entero. Dialéctica moral, que busca su impulso en un sentido agudo 
dei sufrimiento, su luz en una experiencia dramática de la vida, su 
expresión en un idealismo austero» (21). 


En el fondo, aunque expuestos con una viva fuerza personal y una 
terminología nueva, sus argumentos son los mismos que utiliza en 
general todo idealismo, y que tan bien han sido resumidos por E. Le 


(18) L'inconditionnnalité de la Philosophie, pág. 221. ' 

(19) «Evidentemente, no son los sentidos los que pueden aprehender lo ab- 
soluto; por eso, la ciencia incondicional los tiene en mediocre estima. Hace 
poco caso de su colaboración, mientras que su verdadero órgano, la razón 
filosófica, el entendimiento espiritual, abraza lo absoluto, penetra sus miste- 
rios y contempla en él la explicación última del mundo y de los fenómenos. 
Así, el conjunto de ideas que resultan del comercio de la razón con lo abso- 
luto constituye una ciencia superior desligada de toda contingencia, inteligi- 
ble por sí misma, que domina las ciencias empíricas por su apodicidad, que 
no conoce restricción ni en el tiempo ni en el espacio.» (Ibid., pág. 8.) 

(20) Es el título que el mismo Le Senne da a una de las partes de su 
Introduction a la Philosophte. 

(21) Augusto Etcheverry, L'idealisme francais contemporain, París, Al- 


can, 1934, pág. 177. 
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Roy (22). Pero no vamos aquí a hacer una crítica general de dicho 
sistema (23), sino tan sólo una indicación sobre los puntos más ca- 
racterísticos de su posición personal. 

Como ha pasado a muchos filósofos, es más feliz en la parte ne- 
gativa que en la constructiva. Su crítica a Descartes es aguda y Ccer- 
tera, pero no le libra de caer en los mismos defectos que censura. 
En cuanto a la duda como condición necesaria para llegar al prin- 
cipio incondicional, se le puede decir lo que él opone a Descartes: 
que no es tan universal ni tan real y sincera como cree. 

La duda universal negativa que él tiene como provisional sólo es 
posible en cuanto no se ha encontrado el principio incondicional que 
justifique toda certeza. En realidad, la convicción de la necesidad 
y posibilidad de ese principio se escapa a su duda. Esta convicción 
labora en él disfrazadamente, llevándole al término deseado. Él mis- 
mo ha presentido la objeción, cuando dice que todos sus razonamien- 
tos están expuestos -con ciertas reservas, que utiliza las fuerzas oOr- 
dinarias de la razón, pero no podrá garantizarlas si no encuen- 
tra el hecho fundamental que busca. Pero, entonces, si los razo- 
namientos empleados para encontrar la verdad incondicional son 
dudosos, ¿qué garantía nos puede ofrecer una proposición a la que 
se llega con tales argumentos? 

Oscar Philippe, cuando empieza a recorrer el camino de su duda, 
está seguro de los resultados dogmáticos a que va a llegar; e in- 
fluye en él como meta que le orienta la Metafísica del Pensamiento 
absoluto que aparece al final de su sistema. 

Su duda, como en Descartes, es puro procedimiento dialéctico de 
exposición. ' 

Desde luego, Oscar Philippe es más real y humano que Descartes 
en el proceso de la duda, pero mucho más radical en las consecuen- 
cias del Cógito. Mientras Descartes parte del pensamiento individual, 
que se le descubre en el hecho concreto de la duda, del cual es inse- 
parable el sujeto, en cuya conciencia busca con creciente solicitud 
un trampolín para dar el salto a la realidad exterior, Philippe se 
coloca desde el primer momento en el pensamiento en general y re- 
nuncia a salir de él, proclamando la inmanencia del ser en el pben- 
samiento y dispuesto a encontrarlo todo en su seno. 

Y de ningún modo se puede admitir este punto inicial de partida. 
Lo que se nos da de un modo inmediato e incondicional no es el 
pensamiento absoluto, sino el pensamiento concreto y. singular de 
cada uno en cada caso. El pensamiento absoluto en el sentido en 
que lo admite no es una realidad siquiera, sino una abstracción del 
sujeto pensante, un concepto universal que éste forma partiendo 


(Q2) E. Le Roy, L'exigence idéaliste et le fait de Pévolution, París, Bol- 
vin, 1927). 


(23) Entre las críticas de conjunto del último decenio, véase, sobre todo, 
Carmelo Ottaaviano : Critica dell' idealismo, Nápoles, Rondinella, 1936. 
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de la experiencia de los casos singulares, y que luego puede aplicar 
a ellos. A veces el lenguaje mismo le traiciona. «El pensamiento ab- 
soluto—dice en cierto lugar—está latente bajo cada pensamiento 
particular» (24). Luego lo inmediato y lo patente es el pensamiento 
particular; porque no se olvide que se trata de una prioridad epis- 
temológica. 

Por otra parte, es ilegítimo el paso que hace, como todo idealista, 
del hecho de que todo nos sea dado een el pensamiento o por medio del 
pensamiento, a la conclusión de que todo es pensamiento y nada hay 
fuera de él, puesto que ni aun lo dado en el pensamiento se nos da 
como inmanente, sino como trascendente al mismo. No hay razón 
ninguna que nos convenza de que el ser de las cosas se agota en el 
ser pensadas, ni que el ser del sujeto se agote en el pensar. 

Claro que una vez dentro del Pensamiento, hace los máximos 
esfuerzos por salvar la experiencia y la realidad de los grandes ob- 
jetos; pero, o tiene que reconocer la imposibilidad, o tiene que trai- 
clonar a sus principios y procedimientos. 

En cuanto a la experiencia, lo único que consigue es hallarla 
como un elemento necesario dentro de la estructura interna del pen- 
samiento, elemento que reúne todos los atributos negativos de con- 
tingencia, diversidad, movimiento, etc., que han de entrar en sínte- 
sis con los correspondientes atributos positivos dentro de la Con- 
ciencia. Pero ¿cómo, dentro de una posición rigurosamente raciona- 
lista y con un procedimiento totalmente apriorístico, puede llegar 
a la variedad y riqueza del dato empírico? No tiene más remedio 
que confesarlo: «En este sistema apodíctico, la razón no podrá de- 
ducir cada hecho empírico en particular. Deducirá su conjunto la 
necesidad de la empirie en general, pero no penetrará en el interior 
de esa región reservada a la sensualidad. Esta última será libre en 
el interior de su dominio, pero hacia el exterior estará ligada a las 
directivas del sistema racional» (25). ¿No se rompe con esta afirma- 
ción, obviamente entendida, su principio idealista? . 

En cuanto a su pretendido realismo, ya hemos visto la decisión 
laudable con que declara la ilegitimidad de todo fenomenismo sub- 
jetivista, y, por tanto, de la reducción del objeto al sujeto. Pero 
¿es más legítimo reducir la realidad al Pensamiento estableciendo 
que esta realidad consiste en que el Pensamiento sea Pensamiento, 
en una identificación entre él y su Objeto? 

Pretende que el Pensamiento al pensarse se pone y al ponerse 
se Crea, y al crearse crea todos sus elementos, garantizando su ob- 
jetividad y realidad por la necesidad de la deducción lógica. Esta 
pretensión, genuinamente idealista, nos hace ver la clase de reali- 
dad que da a los elementos del pensamiento, cuando afirma que no 


(24) L'inconditionnalité de la Philosophie, pág. 145. 
(25) Ibid., pág. 214. 
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puede decirse que éstos no sean más que pensamientos o conceptos 
lógicos, sino realidades necesarias que desempeñan el papel que les 
ha sido atribuído por el análisis apodíctico. Según su concepto de 
realidad, una cosa es real cuando es conforme a su naturaleza O 
esencia; por lo tanto, si el Pensamiento es Pensamiento, la Con- 
ciencia es Conciencia, el Objeto es Objeto, la Materia es Materia, el 
Alma es Alma, Dios es Dios. Al leer esto parece que se nos abre una 
puerta a un auténtico realismo. Y más cuando vemos a continua- 
ción «que el objeto tiene la prioridad sobre el sujeto, y que en el 
objeto, Dios forma el primer fondo ontológico, del cual nacen, por 
un proceso que no podemos estudiar aquí, todos los elementos cuyo 
trabajo solidario produce en fin de cuentas el último hecho onto- 
lógico, que es el Pensamiento (26). Dios es la base de. toda existen- 
cla, dice a continuación, 'y parece así salvado incluso un realismo 
teológico, que sinceramente tiene el autor gran interés en salvar 
constantemente. Pero no olvidemos que, como ya decía Fitche, un 
idealista y un dogmático (leamos realista) no se pueden entender, ni 
aun siquiera discutir, porque las mismas palabras tienen un sig- 
nificado muy diverso para cada uno. Efectivamente, toda la compla- 
cencia que sentimos al entrever la posibilidad de un nuevo camino 
hacia el realismo se pierde cuando volyemos a leer: El Pensamiento 
es la esencia de todo (27), El hecho más idealista es al mismo tiem- 
po el hecho más realista (28), El realismo absoluto es idealismo ab- 
soluto, etc. 

Como hemos dicho, en el orden del conocimiento lo primario e 
inmediato es el pensamiento concreto y singular. A partir de éste, el 
pensamiento absoluto o es una generalización abstracta, o es el 
conjunto de todos los pensamientos particulares con sus leyes y ca- 
tegorías, o es una realidad ontológica esencialmente pensante que 
habría de ser concebida como Dios. En el razonamiento del autor 
parece que lo único que se justifica es el Pensamiento absoluto en 
el primer sentido; y entonces no es más que un concepto, y puro 
concepto también todo lo que en él se encuentre por deducción ló- 
gica. Pero Oscar Philippe pasa insensiblemente a los otros sentidos 
del Pensamiento absoluto, porque le es necesario para garantizar su 
realismo noumenal. No creemos, pues, en el noumenismo de su Pen- 
samiento absoluto; el Pensamiento no piensa ni es pensado, sino 
que, como dice el autor en alguna parte, es más bien el medio que 
pone todo en estado de representación consciente. El Pensamiento 
no puede ser sujeto y objeto de sí mismo, sino atmósfera en que 
sujeto y objeto se ponen frente a frente. 

Oscar Philippe, como otros filósofos que han pretendido con su 
posición superar el realismo y el idealismo, plantea la cuestión de 


(26) Tbid., pág. 217. 
(27) Ibid., pág. 222. 
(28) Ibid. pág. 223. 
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un modo simplicista e inexacto. Para el realismo, dicen, el sujeto 
cognoscente, el yo, es sólo una cosa entre las cosas. Esto es verdad 
en todo caso respecto del realismo materialista, pero no del realis- 
mo ontológico tradicional, de origen aristotélico, para el cual el su- 
jeto cognoscente es una cosa frente a las otras cosas, una realidad 
que, además de ser lo que es ontológicamente, es, en cierto modo, 
todas las cosas por el conocimiento. Este es un verdadero realismo 
que no cabe en la disyuntiva que formulan dichos filósofos. Un rea- 
lismo que concede al idealismo el máximum que se le puede con- 
ceder, cuando dice que el entendimiento y lo entendido son la mis- 
ma cosa en el acto de entender. 


M. MINDÁN. 


JJOO Y se Me: 


id 


se 


PO UE OS PORRES E O MRE 


El probiema del juego parece haber rebasado ya el antiguo mar- 
co que se le había asignado dentro de la Psicología. El juego se nos 
aparece hoy, no como función especificamente psicofisiológica, sino 
como función cultural. Más que una determinación biológica del ser 
humano, aparece hoy como determinación de tipo espiritual. Más 
que como acto del cuerpo, se presenta como acto del espíritu. Res- 
pecto del problematismo lúdico, cabe señalar una interpretación 
psicologista y una interpretación culturalista. Buytendijk representa 
la posición psicologista (1). El juego es, antes que nada, una mani- 
festación psíquica espontánea del individuo, que se presenta en ín- 
tima conexión con las operaciones de la imaginación creadora, con 
el instinto erótico y la tendencia agonal, con el proceso figurativo y 
simplificativo de la inteligencia. Es éste un problema que incide en 
la interseción de la Psicología general con tres especies de Psicolo- 
gía especial: la Psicología sociológica, la Psicología infantil y la Psi- 
cología colectiva. El sujeto del juego, en cuanto función universal, es 
supragenérico. Tanto el niño, como los animales, como las mismas 
colectividades, juegan. Buytendijk nos da una Psicología del juego 
infantil, en sus relaciones con el juego de los animales. El problema 
del jugar y del juego, dice Buytendijk, encontrará cabida en la Bio- 
logía moderna, cuando ésta sea comprendida como una ciencia uni- 
taria de la vida, y no aparezca escindida en Fisiología, Zoología, Psi- 
cología, etc. Huizinga representa la interpretación culturalista (2). 
El concepto puro de juego arrastra una señalada significación cul- 
tural, es un fenómeno de índole cultural. La cultura, en última ins- 
tancia, no es más que juego. El estudio del juego tiene un puesto en 
la llamada ciencia de la cultura, tiene un apartado especial dentro 
de la Filosofía de la Historia. Buytendijk ha conformado la Psicolo- 
gía del juego. En esta misma línea, con una mayor o menor preci- 
sión, habría que situar los estudios de Schaller, Groos, Poppelbaunm, 
Fuxloch y Peters (3). Huizinga, en su estudio recientemente publi- 


(1) FE. J J. BUYTENDIJK: El juego y su significado. Madrid, «Revista Occi- 
dente», 1935, 170 págs. in 8."—IB.: Het Spel van Mensch an Dier als openba- 
ring van levensdriften. Amsterdam, 1932. ÍMEA y 

(2) HuizinGa: Homo ludens. (Biblioteca Conocimiento del Hombre). Lis- 


boa. Editorial Azar, 1944, 271 págs. in 4 ' E 
(3) ScHaLLer: Das Spiel und die Spiele. Weimar, 1861.—Groos: Die Spie- 
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cado en Liskoa por la Editorial Azar, apunta una Metafísica del 
juego. Cor un mayor rigor sentaríamos que su intento queda en- 
marcado en una Metahistoria del juego. Leo Frobenius, al cuestio- 
nar el sentido trascendente del juego, cae de este lado metafisi- 
co (4). El juego «sirve» para representar, exhibir, acompañar, rea- 
lizar el acontecer cósmico. El juego es una figuración, un símbolo, 
una «representación» de un estado patético del hombre frente a 
todo el orden de lo sobrehumano, de lo grandioso e incognoscible. 

Tanto Buytendijk como Huizinga, al abordar la investigación del 
juego, proceden por unos cauces semejantes. simétricos. Siguen un 
método, una vía fenomenológica descriptiva, ahora que con distin- 
tos puntos de partida y arribada. El cauce de la investigación en este 
caso es el mismo; el caudal, no. Buytendijk resalta el dinamismo 
biológico de la actividad lúdica. Huizinga, la estructura cultural de 
la historia, tanto individual como interindividual. Un análisis de la 
naturaleza y significación del fenómeno lúdico patentizará esta dis- 
paridad de puntos de vista, esta disyunción de perspectivas. Si la 
Psicología y la Fisiología se limitan a describir y explicar el juego 
de los animales, de los niños y de los hombres adultos, la ciencia 
de la cultura ha de valorar, ha de precisar la significación axioló- 
gica de la actividad lúdica. Y además de eso, develar su esencia ín- 
tima y oculta. La Psicología del juego' cuestiona: ¿por qué y con qué 
fin se ju?ga? La Metafísica del juego apunta el «qué» y «cómo» es el 
juego en sí, cuál es su significado en la vida humana. El juego, como 
forma de actividad, como forma impresa en un sentido, como fun- 
ción social, eonstituye el verdadero contenido de esta investiga- 
ción. Este y no otro es su objetivo. No se inquieren en el desarrollo 
metahistórico del juego los impulsos naturales, espontáneos, que mo- 
tivan generalmente el jugar, sino que se considera el juego en su 
pluriformidad, como estructura cultural. Se va aquí hacia la com- 
prensión del juego en su sentido más primario, auténtico, tal como 
se presenta en la conciencia del mismo jugador.. 

Lo espontáneo, lo libre, es, según Buytendijk, una de las caracte- 
rísticas niás esenciales del juego. Cobra pleno sentido aquella fórmu- 
1a schileriana de que «el hombre es hombre completo cuando juega», 
teniendo en cuenta su presupuesto básico de que la libertad es clave 
del destino supremo humano. La ligereza cualifica en primer térmi- 
no al juego. El retozo, la alegría, la broma, la frivolidad son propie- 
dades específicas de la actividad lúdica. El juego es lo fácil, aquello 
que no necesita esfuerzo, lo inintencionado. El juego, ha subrayado 
Groos, no posee finalidad alguna fuera de sí, no se proyecta a fin 


le der Tiere. Jena, 1930; Die Spiele der Menschen. Jena, 1899.—PoPPELBAUM : 
e o iS geistigen Untergrinde des Sports. Basel, 1929.—FUuxLocH : 
as soziologische im sSpiel des Kindes. Léipzig, 1930.—Prrers: 1 1 
des Sports. Léipzig, 1929. etcaa 0 
(4) Leo FROBENIUS: Kulturgeschichte Afrikas. Prole omen i 1S- 
torischen Gestaltlehre. Phaidon Verlag, 1933. S ARO: 0) 
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alguno extrínseco. El juego no tiene intención ni finalidad, afirma 
Buytendijk. La esencia del juego no se comprende a no ser que par- 
tamos de la esencia de lo juvenil. Y la característica fundamental 
de lo juvenil es precisamente la indirección, la inintención. En lo 
juvenil hay una ausencia radical de gobierno, de dirección, de orien- 
tación a un fin. Ostensible es la falta de sentido y de finalidad en el 
repertorio de sus actuaciones. Morfológicamente, en el cuadro de lo 
que Buytendijk llama «dinámica juvenil», se nos ofrece como carac- 
teres destacados la inorientación, el afán de movimiento, la conmo- 
ción íntima por el contorno y ambiente que le enmarca y la timidez. 
Esta. dinámica es la que conduce al niño y al animal joven al cam- 
po del juego. 

El juego, dirá Buytendijk, viene simplemente dado como movli- 
miento, movimiento real o virtual. Movimiento específico y peculiar, 
caracterizado por una vivencia fuente de espontaneidad, por una 
impulsividad dinámica que arranca de dentro. El juego es la mate- 
rialización de un incontenible afán de movimiento. La naturaleza 
sustantiva del juego se llena, se plenifica con el contenido de afa- 
nes que corre por tres cauces esenciales de la actuación animal. Tres 
íntimos afanes de libertad, de unión y de repetición se hallan en la 
base de todos los movimientos concretos de los animales. Tendencia 
a la liberación de toda clase de presión u opresión, afán de unión 
manifiesto en el impulso destructor del objeto y del sujeto (impulso 
mortal), ansia de repetición asociada al sentimiento de placer que 
acompaña a todo reencuentro con lo conocido. En la dinámica del 
jugar hay siempre un elemento de sorpresa, de aventura, de ocurren- 
cia. Todo juego comienza con un movimiento cuyos resultados últi- 
mos no son aún plenamente previsibles. La sorpresa, la posibilidad, 
el azar, son objetivamente las características más importantes den- 
tro de la esfera del juego. El placer, con toda la escala de formas 
afectivas, es la propiedad subjetiva más acusada. La impulsión que 
se aleja del jugador vuelve como efecto a él. El ir y venir del juego 
es una consecuencia áe la impresibilidad. Si la dinámica del jugar 
se reduce en última instancia a este ir y venir del movimiento, lógi- 
camente se deducirá la existencia de límites en los que el movimien- 
to percute para poder así repercutir. Dos son las fases en la diná- 
mica del juego, las dos de sentido diverso y de dirección idéntica. 
Una de ida y otra de vuelta. La segunda fase es la que exige la li- 
mitación en la que el movimiento ha de chocar. Esta limitación es 
doble. Todo juego reclama un campo de juego y al mismo tiempo 
unas reglas de juego. Espacio y normatividad son los obstáculos en 
los que incide el conjunto de actos que constituye el juego. 

Pero el juego, para Huizinga, es algo más que un simple fenóme- 
no fisiológico, algo más que una mera reacción psíquicofisiológica. 
Es una función suprabiológica, una función del espíritu. El juego, 
dice Huizinga, es una función intencionada. En el juego hay siem- 
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pre algo que «juega un papel». El “juego tiene en todo momento un 
significado. Notemos en todo esto la contrapuesta: caracterización 
lúdica respecto de la doctrina de Buytendijk, motivada por un deci- 
sivo giro de perspectiva, de visualización. La esencia del juego no 
estriba precisamente en que sea o no sea ligero. Es que ya prima- 
riamente el juego no es serio, aunque de hecho pueda serlo. El jue- 
go está enfrente de la seriedad. El juego es no-seriedad, informali- 
dad, sólo en un sentido lato. No es la ligereza el sustrato esencial 
del juego. La risa, la broma, el chiste, lo cómico y lo necio son a lo 
más simples manifestaciones accidentales que a veces se dan al mis- 
mo tiempo que el juego, sin que éste pueda en ninguna manera 
confundirse con ninguna de ellas. El juego sólo adjetivamente pue- 
de señalarse como no-seriedad. Fundamental y sustantivamente, todo 
juego es un «acto voluntario», una función no imperada. El juego 
obligado, imperado, deja ya de ser juego. El juego es una fuga del 
proceso natural, no su proyección inmediata y resultante. El juego 
supone antes que nada libertad en un sentido amplio. Al cualificar 
el juego como instinto, al modo de Buytendijk, objeta Huizinga, cae- 
mos irremediablemente en una «petitio principii». Esa libertad que 
es la misma intrincación del juego, no existiría para el animal joven 
y para el niño pequeño, que siempre han de jugar porque el instinto 
se lo ordena, y porque el juego contribuye al desarrollo de su capba- 
cidad física y selectiva. El niño, al igual que el animal, juegan sim- 
plemente para disfrutar, porque le agrada. En este goce, de género 
muy diverso en uno' y otro caso, reside la libertad del juego. 


El juego es, por otra parte, algo superfluo. Es una función a la 
que siempre se puede renunciar. Una función incluso no esencial en 
el dinamismo humano. No es la vida «ordinaria», normal, habitual, 
de la que se distingue por la localización y por la duración. El juego 
se nos presenta como «intermezzo» en la vida cotidiana, como des- 
canso, recreación. Por la alternancia con que se da respecto de la 
seriedad, por su condición de variante de regular intermitencia, se 
convierte en acompañamiento, en complemento, en parte de la vida 
en general. El juego es una tendencia a la distensión. Y tensión hace 
aquí referencia a inseguridad, probabilidad, bases de partida de 
ese forzamiento, de ese violento escozor. En el. juego se pone cierta 
cantidad de esfuerzo para lograr y alcanzar algo. Por esta nota de 
tensión, la esencia del juego, en cuanto función vital, no puede de- 
terminarse plenamente ni biológica ni lógicamente. Mucho menos 
aún de un modo ético: Ningún análisis biológico explica la inten- 
sidad del juego. Y, sin embargo, su ser consiste precisamente en esta 
intensidad en la capacidad de trastornar a alguien. Lo grato y pla- 
centero del juego se sustrae a toda interpretación lógica. Por otra 
parte, su intencionalidad no es de sentido ético. El juego constituye, 
pues, una categoría primaria de la vida, captable de un modo inme- 
diato, intuitivo, una totalidad pluriforme de difícil desenvolvimiento 
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racional, mediato, deductivo. De-esa integridad lúdica apenas esta- 
mos en condiciones, por el momento, de determinar sus caracterís- 
ticas formales. 

La estructura íntima del juego viene definida por un trasiego de 
orden y tensión. Tensión y relajación eran también para Buyten- 
dijk los términos estructurales del juego. Tal orden y tal tensión 
son condicionadas por una serie de reglas. Cada juego tiene unas 
leyes precisas y determinadas. El juego es exclusivista y aislativi- 
zante. Dígalo, si no, la atmósfera de secreto y sigilo en que general- 
mente se presenta. El juego es, además, una lucha por algo o una 
representación de algo. Siempre luchó el hombre por algo. Toda vez 
que presentaba, que expresaba, representaba algo. La gloria y el 
triunfo son el término por el que se lucha y representa. 

Hasta aquí hemos intentado presentar esta dualidad de perspec- 
tivas respecto del juego, siguiendo fielmente en todo momento las 
tesis explanadas en los dos libros de Huizinga y Buytendijk, a los que 
hemos hecho referencia. La raíz de tal diversidad radicaba en una 
distinta posición de enfoque. Buytendijk capta toda la cara inferior 
del juego. Colocado en el punto de partida de la simple naturaleza, 
señala los elementos materiales de la actividad infralúdica. Apunta 
al juego. en sus más ínfimas expresiones. Huizinga recoge en un es- 
quema el plano superior. Desde el punto de referencia de la racio- 
nalidad, determina las características de la actividad supralúdica. 
Se proyecta el juego en su más alta manifestación. El juego como 
instinto animal y humano; he aquí el centro de la investigación de 
Buytendijk. Todos los juegos juveniles se basan en el instinto, dice: 
Groos. El juego como forma de cultura: ésta es la clave del estudio 
de Huizinga. Buytendijk nos descubre el juego en su intrincación y 
nervio. Mira desde dentro al sujeto que juega. Se ocupa del juegó 
en su vertiente introspectiva, interna. Huizinga, para abordar el tema 
del juego, se ha situado fuera, considera desde fuera al hombre que 
juega. Trata de presentarnos el juego en sus manifestaciones más 
primarias. El juego es considerado en su vertiente extrospectiva, 
externa. j 

No son tan radicalmente antitéticas las posiciones de uno y otro 
autores respecto al problema del contenido del juego. Ahora bien, lo 
que en Buytendijk está simplemente apuntado, tiene completa ex- 
planación y desarrollo en Huizinga. El hombre, y del mismo modo 
el animal, juegan, según Buytendijk, sólo con figuras o imágenes. Un 
objeto es objeto de un juego en tanto posee cierta figurabilidad. La 
esfera propia del juego es la esfera de las figuras, el mundo inago- 
table de las posibilidades. Y figura, en la concepción de Buytendijk, 
es toda forma de manifestación de las cosas y de los hechos en su 
carácter pático, pasional y afectivo. En Huizinga, los extremos aquí 
desdibujados son apurados hasta el máximo. Se ha limitado a sa- 
car las consecuencias de este principio. El juego aparece entonces 
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entretejido en la urdimbre de toda actividad primitiva de la huma- 
nidad. La entraña profunda del idioma, del mito, del culto es re- 
ductible en última instancia a puro juego. Juego creador entre sen- 
tidos diversos el del lenguaje. Tras cada término abstracto se escon- 
de una metáfora; detrás de cada metáfora, un juego de palabras. 
El mito es una transformación gigantesca de lo existente en catego- 
ría ideal, en un juego peligroso entre la broma y la seriedad. Los 
cultos de toda religiosidad primitiva se realizan en forma de juego. 
El derecho, la fuerza, el saber, el arte, la poesía, la ciencia son crea- 
ciones del espíritu, elevadas sobre un sustrato kídico. Son figuras de 
un desenvolvimiento humano a través del tiempo, cifras de una evo- 
lución progresiva del espíritu. El juego humano se desarrolla entre 
estas figuras y cifras. Aparece así inserto el juego en la base de 
todo proceso de cultura. La cultura nace en forma lúdica. Frobenius, 
en su Historia de Africa, habla ya del nacimiento de la cultura como 
juego surgido del «ser» natural. De ahí que del juego podamos de- 
cir, con Huizinga, que con él se reconoce el espíritu, en cuanto que 
no es materia. 

JosÉ PERDOMO GARCÍA. 
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ROIG GIRONELLA (JUAN) (S. 1.): La filosofía de la acción (Publicaciones 
del C. S. de I. C., Instituto «Luis Vives», serie B, núm. 2). Madrid, 
1943, 326 págs. 


Pocas son las obras de la filosofía contemporánea que hayan sus- 
citado polémica tan apasionada y fecunda como la producida por 
la tesis de Mauricio Blondel, intitulada L'action. El Padre Roig, en 
las primeras páginas de su libro, nos ofrece el respetable elenco de 
ciento setenta trabajos—libros o artículos-—que se han ocupado de 
la obra del filósofo provenzal. Buena parte de esos trabajos son an- 
teriores a 1934, es decir, pertenecen al largo período de tiempo—cua- 
renta años—que media entre la publicación de aquella tesis y la apa- 
rición de La Pensée, primera parte de la trilogía con que Blondel re- 
anuda la exposición sistemática de sus ideas filosóficas, clara mues- 
tra de la virtualidad de aquel primer germen de nueva filosofía 
con que el joven Blondel inaugura su carrera científica y alcanza el 
gran honor del lauro doctoral. El Padre Roig recoge en su libro la 
rica herencia de interpretación y crítica de tan abundante litera- 
tura. Pero aspira a una visión más sintética y unitaria, que supere 
la dispersión de los estudios hasta ahora hechos de la filosofía blon- 
deliana, en su mayor parte fragmentarios y parciales. Por sólo esto, 
el trabajo que presentamos bien merece todo encomio y alaban- 
Za cumplida; la obra de Blondel era poco conocida entre nos- 
otros; el Padre Roig pone término a esta ignorancia, y con ello nos 
hace partícipes de un pensamiento de extraordinaria fuerza aleccio- 
_nadora, aun en sus mismos lamentables extravíos. Y esto tiene para 
nosotros máxima actualidad e importancia. Porque el nobilísimo es- 
fuerzo de Blondel va dirigido totalmente a la instauración de una 
filosofía católica de máximas ambiciones; tan grandes son éstas, que 
su sistema, aunque reconoce con sincera ortodoxia la absoluta emi- 
nencia de lo sobrenatural, pretende, sin embargo, descubrir en todo 
lo creado—materia, vida, espíritu—la invocación clara e irrefrenable 
a aquel estado de superior alteza. Y así, para Blondel, la verdadera 
filosofía no puede tener otra misión sino ser la gran obertura, de 
armonías cada vez más misteriosas e íntimas que prepara al hombre 
para ser parte activa en los inefables misterios de la fe. Y esto, como 
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hemos dicho, es para nosotros de actualidad e importancia máximas. 
Porque también entre nosotros no es difícil descubrir el mismo ur- 
gente afán por una filosofía de auténtico sentido católico; pero so- 
bre los mismos presupuestos de Blondel, es decir, que es necesario 
abrir nuevos caminos, que el viejo andar del intelectualismo ha de 
ser superado por el ímpetu más generoso de la vida concreta; que 
sólo ésta, en su dinámica incoercible, puede revelar al hombre lo que 
es y lo que debe ser, dar respuesta a sus dos mayores problemas: el 
ser y su destino. Ahora bien: la oportunidad de la obra del Padre 
Roig es bien patente; nos da a conocer los magnos pasos de Blondel 
por su nuevo camino, pero le vemos también tantas veces desandar 
lo andado, que su caso debe ser para nosotros bien severa lección, que 
nos prevenga contra toda impaciencia, contra todo afán de ascen- 
siones arduas, contra toda repugnancia a los caminos llanos de la 
tradicional filosofía. Y ésta es la primera recomendación que que- 
remos hacer de la obra del Padre Roig a los que con tan loables 
propósitos se afanan hoy entre nosotros por una auténtica filosofía 
católica. 


El Padre Roig nos presenta, en bien construída síntesis, la filo- 
sofía. blondeliana, valiéndose para ello principalmente de las direc- 
- trices que el mismo Blondel nos señala en su trilogía La Pensée- 
L'Etre-L'Action. En correspondencia con este tríptico, analiza nues- 
tro autor lo que es el pensamiento para Blondel y las grandes pers- 
pectivas que su dinamismo le revela, lo que es el ser y los anchos 
horizontes que descubre, lo que es la acción y las grandes expan- 
siones del dinamismo de lo real. El escurridizo pensamiento del 
filósoto de la acción, tan rebelde a toda forma de exposición pre- 
cisa y definitoria, ha sido reducido por el Padre Roig a la unidad de 
un sistema de trabazón coherente, sin que con ello la varia y movi- 
da dialéctica de la obra blondeliana resulte ahogada en las tra- 
mas estrechas de la sistematización rigurosa. Séanos, sin embargo, 
permitido notar aquí que esta sistematización nos parece en ciertos 
momentos excesiva, por el lujo de articulado que despliega, quedan- 
do así atomizado en demasía un pensamiento que, como el de Blondel, 
por cabalgar de continuo hacia las perspectivas totales del ser y 
del espíritu, parece exigir una versión menos entrecortada, de rit- 
mo más amplio y continuado. 


En la última parte de su libro, el Padre Roig nos comunica su 
apreciación de la Mlosofía blondeliana. El autor reconoce sus mé- 
ritos: el influjo benéfico del espiritualismo de Blondel en la filo- 
sofía contemporánea es innegable. «No se puede negar—escribe Roig— 
que Blondel ha ejercido sobre muchos filósofos no escolásticos una 
influencia bienhechora, al mostrarle la contingencia del pensa- 
miento, del ser y de la acción humanos, en un tiempo en que el 
racionalismo creía poder fabricar un dios con la inmanencia pro- 
pia» (pág. 233). Pero estos méritos no pueden excusar a nuestro 
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uutor de la crítica objetiva de las tesis fundamentales de Blondel, 
en las cuales «descubre graves y manifiestas máculas. El Padre 
Roig censura en el filósofo francés el abuso que hace del principio 
de finalidad, motor principalísimo de toda su doctrina, abuso que 
lleva a tan graves consecuencias en el terreno teológico. Nuestro au- 
tor somete a más detenido examen las pruebas blondelianas de la 
existencia de Dios, de fuerza muy dudosa, por no decir nula. El 
Padre Roig reprueba el antiintelectualismo blondeliano y su exa- 
gerado voluntarismo. En su conjunto, la crítica hecha por nuestro 
autor de la filosofía blondeliana es ponderada y justa. En algún pun- 
to hubiéramos deseado alguna mayor precisión; así, por ejemplo, al 
tratar y discutir la actitud de Blondel ante las soluciones tradicio- 
nales del problema crítico, el Padre Roig reprueba muy justamente 
su aversión respecto de toda forma de conocimiento abstracto (pá- 
gina 251); pero, en el caso concreto del problema crítico, hubiera 
sido necesario, para fundar una crítica justa, examinar más de 
cerca, si era posible, una solución de ese problema que no se fun- 
dara en un conocimiento concreto; la actitud de Blondel contra toda 
solución que no apele a esa manera de conocimiento nos parece dig- 
na de todo respeto y no tan alejada de la verdad como parece dar 
a entender el Padre Roig con sus censuras. 

Los méritos, no pequeños, del trabajo que nos ocupa están ya se- 
ñalados. Sin el menor propósito de rebajar en nada esos méritos, 
me voy a atrever a señalar algunos aspectos de su contenido doctri- 
nal, que, a nuestro juicio, hubieran debido presentar una elabora- 
ción más detenida y completa. Nos referimos, principalmente, a la 
exposición de la ontología de Blondel. Algunos temas muy impor- 
tantes son tratados por el Padre Roig demasiado someramente. De 
la concepción blondeliana de la substancia, se nos dice muy poco 
directamente y de propósito. La polaridad ser y norma no aparece 
tampoco expuesta con el debido realce, y bien sabido es la impor- 
tancia que tiene en la filosofía blondeliana, definida corrientemente 
como «ontología normativa»; dentro de este marco, hubiera recibi- 
do el estudio de la libertad y del personalismo blondeliano una 
más perfecta integración dentro del sistema. También hubiéramos 
deseado una precisión mayor de:la actitud de Blondel en el problema 
de la distinción de esencia y existencia. Pero, repito, con estas aco- 
taciones, nuestra intención primera subsiste: recíbalas el autor 
como modestas sugerencias de quien, juzgando por esta su primera 
obra, está persuadido de que en el campo de la filosofía de la ac- 
ción podrá regalarnos todavía con nuevos y más autorizados traba- 
jos, para muy mayor bien de nuestra ciencia filosófica. 
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Rompe (ERWIN): La inmortalidad del alma entre los griegos. Traduc- 
ción, selección e introducción, por V. Fernández Ramírez.—Edi- 
torial Summa. Col. «Europa». Madrid, 1943. Dos volúmenes de 
XIV+196+276 páginas. 


Reseñamos el título que reza en la portada. Dentro aparece la 
auténtica versión del original alemán, que también hemos visto en 
la tapa, coloreada, de algunos volúmenes encuadernados: PSYCHE. 
El culto de las almas y la creencia en la inmortalidad entre los 
griegos. . E 

He aquí una historia de la muerte. Porque tanto da decir de la 
muerte como de la inmortalidad, y aun, rigurosamente, es más exac- 
to el primer enunciado, porque el mundo antiguo apenas si consi- 
guió adivinar siquiera el instante inmediato posterior a la última 
espiración. a 

Se hace trabajoso para el hombre actual, inmerso en una con- 
cepción del mundo en que se acusa distintamente el perfil de la in- 
mortalidad con su eterna disyuntiva, acomodar su vista a estos 
horizontes, en que la muerte—inicial del camino—=<e ofrece al mismo 
tiempo como meta de un más allá hipotético, del que no se sabe si 
es real o siquiera posible; del que, en realidad, saber, no se sabe 
nada. 

Por eso, el tema de la muerte, meditación capital, es la interro- 
gación de presa que se cierne sobre el alma cuando el hombre, desde 
su raíz, investiga sobre el sentido—qué, para qué—de la vida. 

Pero la antigúedad pagana, se quedó en la muerte, sin llegar 
claramente a la inmortalidad, que, sin cielo y sin infierno, más bien 
se ofrecía confusamente como un recuerdo de existencia con luz 
crepuscular, en que el alma vagase agónicamente en una agonía 
sin fin. 

Y así Epicuro, en el último estadio precristiano de la filosofía 
griega, cuando ya dispone de la mejor y más pura tradición cultural 
helénica, para calmar la inquietud dél hombre y conducirle al reino 
de la paz y la apatía, prefiere romper con los esquemas de creencia 
en la inmortalidad, .ciertamente arraigadas, pese a su falta de pre- 
cisión y color, y vuelve a la concepción materialista de Demócrito, 
porque con ella, si bien permanece la muerte centinela final insos- 
layable, se destruye la: posibilidad de pervivencia personal, fuente 
primera y capital, con la creencia en la intervención de los dioses, 
de angustia y desasosiego en la vida del hombre. 

Por eso, al principio, decía: «he aquí una historia de la muerte». 
La muerte tal como la vieron los griegos, o, mejor dicho la fueron 
viendo más—Mmás allá—que la muerte—en la muerte. 

Del Hades homérico y las fantasías teologizantes, pintando aque- 
llas islas de bienaventuranza, en que retozan los privilegiados in- 
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mortales, arrancados de golpe, no de esta vida, sino de su situación 
espacial y concreta, a las cavernas subterráneas, en las que el arre- 
batado deja oír su voz profética a quien la sabe escuchar reverente, 
va corriendo, amparada por los influjos orientales y dionisíacos, la 
tradición religiosa que promete la supervivencia a los iniciados en 
sus cultos, mientras la especulación racional, filosófica, va a ban- 
dazos acercándose más o menos o nada, según interprete los solos 
un Platón, un Aristóteles o un Epicuro; es decir, en definitiva, 
según el filósofo se deje ganar, más o menos o nada otra vez, por 
esa corriente mítico-religiosa a que aludíamos. 

Es la tradición primitiva, aun muy encubierta en Grecia, y no 
la filosofía, la que afirma con certeza y defiende con ahinco la creen- 
cia en la inmortalidad: creencia. Y cuando esta oscura intuición re- 
ligiosa se convierte en auténtica fe, definida y sobrenatural, con 
el cristianismo llega a su punto cenital, .y aquellas tradiciones de 
bienaventurados, elegidos por privilegio especial del azar y la for- 
tuna dejarán paso a los dogmas y doctrinas que darán luz no sólo 
sobre el más allá y el momento de la muerte, sino también sobre el 
más acá, el ahora más que el aquí, y la igualdad de naturaleza entre 
los hombres, todos personalmente inmortales y todos personalmente 
capaces de bienaventuranza. 

Cincuenta años de vida ha tenido que rodar por el mundo la 
obra que presentamos para. decidirse a anclar en puerto castellano. 
Y no llega, por ello, completa. En el camino ha ido aligerándose lo 
que se iba anticuando, sobre todo en lo que a la filología se refiere. 
Ya en Alemania, su lugar de origen, se hizo hace algún tiempo una 
edición reducida de ella, aún más breve que la actual. 

De lo que falta en ésta, preferimos dejar la palabra al traduc-' 
tor, no sin consignar nuestro lamento: Las supresiones que se han 
hecho, y que no llegan en el texto a la tercera parte de la obra, no 
suprimen nada esencial. La reducción de las notas, que se colocan al 
final del libro, es mucho más considerable... Hemos aligerado es- 
pecialmente las notas que se refieren a los filósofos y, sobre todo, «a 
las simples referencias a sus textos. 

A pesar de ello, no dejan de verse exposiciones muy claras y 
atinadas de algunos pensadores, particularmente presocráticos—Em- 
pédocles, Parménides—, e incluso en lo que el tema se refiere de 
Aristóteles, muy lejos Rohde de considerarle, según uso y abuso, 
fundador de la filosofía cristiana. ; 

El estilo y la edición correctos hacen esperar en esta colección 
«Europa» que se inicia con la presente obra. 


JosÉ ARTIGAS 
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KEINDL (JosEF): Wir miússen wissen. Problema Zwisehen. Naturawis- 
senschaft und Religion. Padesborn (F. Schóningh). 1941; 43 pá- 
ginas. 


El lema de Hilbert escogido como título de este libro, realmente, 
se cumplirá: «Tenemos que saber», pero saber en algo más que en 
una mera aglomeración de datos; el saber tiene una estructura. Esta 
jerarquía del saber es la que se encuentra a faltar en la obra de 
Keindl. El autor persigue la laudable finalidad de hacer que el teólo- 
logo y el científico lleguen a entenderse; mejor dicho, procura que 
el teólogo comprenda al científico y se percate de que las ciencias 
físicas son para la Teología y para la Filosofía un serio motivo de refle- 
xión y una ocasión de nuevos planteamientos de problemas. En este 
sentido, el libro produce su efecto. Pero nada más. Cita una serie 
de hechos muy interesantes desde el punto de vista científico, y los 
introduce sin previo análisis acerca de su idoneidad en el campo 
de la Filosofía y de la Teología. 

No-.reconociendo el autor la diversidad de planos en que actúan 
las diversos formas del humano saber, aplica argumentos de una 
ciencia a otra, sin preguntarse por su validez—o por su traducción— 
en otros campos. 

La orientación general del libro consiste en mostrar cómo las 
nuevas adquisiciones de las ciencias físicas muestran una mayor 
indicación a un teísmo que a cualquier otra concepción filosófica. 
Así, en este sentido, interpreta la teoría quántica de la relatividad, 

. la de la evolución, la de la generación espontánea, etc. Se esfuerza 
en mostrar—sobre todo en las últimas teorías citadas—,por una 
especie de argumentos de congruencias, cómo la opinión general 
científica de hoy concuerda mucho más con el concepto que la Fi- 
losofía se hace de Dios. Pero esto es precisamente lo que el autor 
critica frente a la concepción medieval—falsamente interpretada— 
de la ciencia, que, por motivos de naturaleza acientífica, se opine 
sobre problemas exclusivamente científicos, como, por ejemplo, la 
concepción astronómica del universo, , 

En su intento de justificación de las ciencias de la naturaleza se 
usan algunos argumentos francamente deficientes. El autor cree, 
por ejemplo, justificar la teoría de la evolución—en cuanto al cuerpo 
del hombre—por la dificultad—y el empequeñecimiento de la sabi- 
duría de Dios—que supone la creación directa por Dios del cuerpo 
del hombre, pues ello significaría, dice, la necesidad de la aniquila- 
ción de las moléculas de aire y de las radiaciones del lugar a ocu- 
par por el cuerpo del primer hombre (40). 

El libro de Keindl es un crástico ejemplo de la urgente necesi- 
dad de llegar a una armonización entre las ciencias y la Filosofía, 
mediante el profundo conocimiento de ambas. No basta la buena 
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voluntad. El hombre aspira a una concepción la más completa que 
puede del mundo, y es explicable que el científico tenga la tenden- 
cia a extrapolar su método a todas las esferas del ser y a conside- 
rar su punto de vista como único. El científico confunde la exactitud 
con la profundidad. El científico podrá escandalizarse—y Keindl lo 
hace—de la narración bíblica del pecado original. ¡No hay para 
tanto! El científico, que sólo valora dentro del reino de la canti- 
dad, no comprende cómo un sólo acto de desobediencia—y de des- 
obediencia pueril delante de la ingenua vísión científica—pueda dar 
lugar a tan gran cantidad de infortunio en millones y millones de 
hombres. No hay necesidad de reunir, como hace el autor, a la hi- 
pótesis de suponer una maldición sobre la tierra antes de que el 
hombre fuera creado, como si se tratara de un problema científico, 
para explicar más exactamente—para equilibrar cuantitativamen- 
te—el problema del mal sobre la tierra. La ciencia no tiene órgano 
para captar la distinta profundidad de la desobediencia original de 
unos hombres en contacto directo con la Divinidad y adornados 
con unas cualidades que nosotros no poseemos, comparada a cual- 
quier travesura infantil, como Keindl pinta el hecho histórico más 
trascendental de todos los tiempos. 

La ciencia puede—debe—plantear las cuestiones a la Teología; 
pero no puede exigir que la respuesta sea de su mismo orden, como 
si ella coincidiese con toda la realidad. 

R. PANIKER 


JOHANNES HESSEN: Filosofia dos valores (trad. e pref. del profesor 
L. Cabral de Moncada). Coleccáo Studium. Coimbra. Ed. Armen- 
nio Amado. 1944. 340 págs. in 8. : 


La Filosofía de los valores (1), del profesor de la Universidad de 
Colonia doctor Hessen, está en la línea de las exposiciones compen- 
diosas, claras y concisas, a las que nos tiene ya acostumbrados. En 
esa claridad y concisión estriba precisamente su eficiencia dentro 
de la finalidad didáctica bajo la que ha sido compuesto. En este li- 
bro se nos ofrece una visión de conjunto, una «perspectiva caballe- 
ra», como dirían los arquitectos, del extenso ya mundo de los valo- 
_ res. Una panorámica de este tipo lleva implícitas tres cosas, que en 
este caso están totalmente logradas. En primer lugar, un con- 
tacto directo e inteligente con los más recientes resultados de la 
investigación axiológica. Una limitación del estudio a los problemas 
fundamentales y esenciales. Y, finalmente, la conformación en un 
estilo expositivo, abierto y comprensivo. 

Con un carácter proemial, Hessen indaga fenomenológicamente 
sobre el sentido y ubicación de la teoría de los valores. Y tras estas 


(1) J. HesseN: Wertphilosophie. Paderborn. Ferdinain Schróning, 1937. 
13 
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prelecciones preliminares, la explanación histórica de la axiología. 
En el movimiento axiológico contemporáneo señala hasta seis direc- 
ciones fundamentales: la corriente psicologista de Meinong, Brenta- 
no, Ehrenfel; la neo-kantiana de Windelband, Bauch; la neo-fich- 
teana de J. Cohn, Múnsterberg; la fenomenológica, de M. Scheler, 
Hartmann; la cientifista de Rehmke, y la neo-escolástica de Behn, 
Geyser y Rintelen. 

La problemática de los valores gira, según Hessen, en torno de 
los cuatro puntos de referencia óntico, gnoseológico, antropológico y 
teológico. Habrá, por tanto, una Ontología, una Gnoseología, una 
Antropología y una Teología de los valores. La temática de la On- 
tología de los valores es cuádruple. ¿Qué son los valores? ¿Qué es- 
pecie de ser les corresponde? ¿Cuáles son las estructuras ónticas en 
las que se insertan estas modalidades del ser? ¿Cuántas especies y 
categorías de valores se dan en la realidad y cuál es su jerarquía y 
dignidad? He aquí los cuatro interrogantes sustantivos que se abren 
a la consideración ontológica de los valores. La Gnoseología apunta 
a las fuentes de conocimiento aprehensivas de' los valores. La An- 
tropología y la Teología axiológicas abordan el problema de sus rela- 
ciones con las realidades primarias de la filosofía: Dios y el hombre. 
Dios y hombre son las coordenadas en las que se inserta el munco 
de los valores 

Bajo un método fenomenológico va Hessen desentrañando la 
esencia del valor, discriminando la vivencia, la cualidad y la propia 
idea de valor. Ahora bien, esta idea de valor constituye una clase 
especial de objeto. Tres son las clases principales de objetos: obje- 
tos empíricos sensibles, objetos metafísicos suprasensibles y objetos 
ideales extrasensibles. El valor que reúne las tres características es 
pecíficas de irrealidad, intemporalidad y objetividad pertenece a esta 
tercera clase de objeto ideal. Los valores se realizan bajo tres for- 
mas de existencia: cualidades, características y modos de ser. Todo 
deber ser se cimenta en un valor. Hartmann distingue un triple de- 
ber ser ideal, actual y fáctico; Max Scheler, un deber ser ideal y un 
debe ser normativo. Clasifica Hessen los valores desde un doble pun- 
to de vista formal y material. Formalmente se distinguen valores po- 
sitivos y negativos, personales y reales, autónomos y dependientes. 
En un aspecto material hay valores sensibles (valores hedónicos, 
vitales y económicos) y valores espirituales (valores lógicos, éticos, 
estéticos y religiosos) (2). En esta organización de los valores hay ' 
un orden y una jerarquía. Cinco son los criterios ordinales: la du- 
ración, la divisibilidad, la fundamentación, la independencia y la 
relatividad. Los valores espirituales prevalecen sobre los sensibles, y 
entre aquéllos, la primacía corresponde a los valores éticos. Los va- 
lores máximos son los valores religiosos. 


(2) J. HESsSsEN: Die Werte des heiligen. Ratisbona. F. Putest, 1938, 282 
páginas. 
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La Ontología de los valores condiciona y determina su Gnoseolo- 
gía. El problema del conocimiento axiológico oscila entre dos solu- 
ciones extremas: intelectualismo y emocionalismo. Tres son las ca- 
racterísticas epistomológicas del conocimiento de los valores: su 
inmediatez, su intuitividad y su naturaleza emocional. 

Pero los valores no son simples. entes valentes. Se hallan además 
en una íntima conexión con el hombre. La determinación de esta 
relación constituye el cometido de la Antropología axiológica. De- 
terminación que puede verificarse, bien partiendo de los valores, bien 
partiendo del hombre. En el primer caso es preciso inquirir los pre- 
supuestos antropológicos para la realización de los valores. En el 
segundo, es necesario fijar previamente el significado y sentido an- 
tropológicos de los valores. ¿Qué exigen los valores por parte del hom- 
bre? ¿Qué aportan los valores al hombre? Esta es la doble vertiente 
de precisar la esencia del hombre. La primera pregunta, para con- 
testarse, reclama el precisar la esencia del hombre. Y a este res- 
pecto Hessen señala cuatro concepciones antropológicas: la natura- 
lista (Freud), la biocéntrica (Klages), la seminaturalista (M. Sche- 
ler) y la estructural (N. Hartmann). El sentido y valor en su pro- 
yección individual (sentido de la vida humana) e interindividual 
(sentido de la cultura) es la incógnita del segundo interrogante. 

Una filosofía de los valores que no intentase fijar las relaciones 
que existen entre los valores y el Ser absoluto resultaría a la postre 
una filosofía incompleta. Exige, además, una Teología axiológica que 
nos conduzca al mismo Dios, fuente de todo valor. La realización de 
los valores es camino y enrutado hacia Dios. 

Tal vez por cumplir a la perfección su objetivo de compendiosa 
obra didáctica se presente el libro maculado con algunas lagunas. 
Pero ello en nada disminuye su interés y mérito. No está del todo 
esclarecido, por ejemplo, a nuestro juicio, el problema crucial de las 
relaciones existentes entre los valores espirituales y los valores vi- 
tales, entre Espíritu y Vida, y, en última instancia, entre Gracia y 
Naturaleza. La noción del valor espiritual que Hessen postula nos 
resulta un tanto estrecha e incompleta al no incluir sus relaciones 
con la naturaleza y la vida. Hay en todo esto cierta propensión idea- 
lista-platónica a una concepción de dos mundos totalmente inde- 
pendientes uno respecto del otro. 

JosÉ PERDOMO GARCÍA. 


P. Th. DemMaAN, O. P.: Le temoignage d'Aristote sur Socrate. París, 
«Les Belles Lettres». 1942. 


La intención del autor es exponer agrupados todos los textos de 
la obra aristotélica que contengan referencias a la figura de Sócra- 
tes, como el mejor modo de llegar a resolver definitivamente la cues- 
tión sobre el valor de sus juicios y datos. 
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El testimonio de Jenofonte es fácil de condensar por la índole 
de las obras en que aparece. El de Platón adquiere su mayor valor 
precisamente al presentar al vivo a Sócrates a lo largo de cada diá- 
logo; pero el testimonio de Aristóteles es difícil de apreciar como 
unidad homogénea cuando se ha de entresacar de su obra com- 
pleta. Por esto es valiosísimo el esfuerzo del P. Deman reuniendo 
estos textos. 

En la introducción va analizando cómo han llegado a adquirir 
el valor que hoy se les da. Es Zeller el primer historiador de la filo- 
sofía que utilizó la triple fuente Jenofonte-Platón-Aristóteles a me- 
diados del siglo pasado. En Francia, Fouillée utiliza el material de la 
Metafísica, lo que le permitió distinguir la doctrina socrática de la 
de Platón en el problema de la virtud. 

A fines de siglo, K. Joél llega a utilizar tan sólo los textos aristo- 
télicos; la consecuencia es la obtención de un Sócrates puramente 
racionalista, quedando reducido a un simple dialéctico. 

Pero en el mismo tiempo, Dóring reconstruye a Sócrates sólo a 
través de Jenofonte, resultando así un reformador político y social, 
sin la menor altura filosófica. - 

A pesar de todo lo anterior, Gomperz ve en Aristóteles la más 
importante autoridad respecto a Sócrates, pero armonizándolo con 
las restantes fuentes, en su obra aparecida en 1902. 

Poco después, dos autores ingleses, Taylor y Burnet, sostuvieron 
que todos los datos presentados por Aristóteles los tomó éste de Pla- 
tón y la Academia. Su conclusión es que, ya que Platón le hace ex- 
poner la teoría de las ideas, realmente la sostuvo. 

Contra esta interpretación reaccionó M. Robin, demostrando en 
su artículo de la Revue des Etudes Grecques, XXIX (1916), que real- 
mente distingue entre un Sócrates histórico y el platónico. 

Sin embargo, en Alemania se volvió por Maier y Busse a Jeno- 
fonte como sola fuente, lo que fué a terminar en la tesis de Dupréel 
de que Sócrates es un personaje legendario, hecho por la leyenda 
pensador original y creador de escuela, teniendo Aristóteles su par- 
te en la culpa. 

W. Jaeger (1923) destruyó toda la anterior teoría y sostuvo la 
conveniencia de aceptar las atribuciones que Aristóteles hace, de- 
jando como socráticas el método inductivo y las definiciones gene- 
rales, y considerando el resto de las doctrinas que le atribuye Pla- 
tón como de Pitágoras, cuyo origen disfrazó éste. De esta manera 
se muestra la profunda actitud crítica de Jaeger, desmitiéndose que 
Aristóteles tan sólo tomase en consideración los diálogos platónicos. 

En el reciente trabajo de Ueberweg se llega a parecida conclu- 
sión. De Aristóteles, en su Metafísica principalmente, nos conviene 
tomar la inducción y las definiciones generales, y completarlo con 
los primeros diálogos de Platón y con Jenofonte para sus restantes 
aspectos filosóficos. 
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El anterior resumen justifica sobradamente el gran valor de esta 
publicación, que además facilita grandemente el estudio directo de 
los textos sobre Sócrates. 

Los textos en griego van acompañados de su traducción y co- 
mentarios, que suelen tener gran agudeza crítica. Se hallan clasifi- - 
cados según su contenido. En primer lugar, sobre la vida y familia 
de Sócrates; seguidamente, sobre su carácter, frases y opiniones su- 
yas, sobre el punto de partida de su filosofía, sobre su método, su 
doctrina y su influencia en la Historia. e 

Un índice bibliográfico muy interesante completa la obra. 


C. LÁSCARIS. 


Katz (DaviD): Animales y hombres. Estudios de Psicología compara- 
da. Traducción de los doctores José Germain y Antonió Melián, 
profesores del Instituto Nacional de Psicotecnia. Espasa-Calpe, 
Sociedad Anónima. Madrid, 1942. Un tomo en rústica de 262 pá- 
ginas; 20 pesetas, 


El autor es profesor de Psicología y Educación en la Hogskola, de 
Estocolmo; es, pues, un sueco al que ya se conoce en el mundo de 
lectores españoles por otras dos obras suyas, traducidas a nuestra 
lengua, las tituladas El mundo de las sensaciones táctiles y ¿Fué 
el «Greco» astigmático? 

La presente obra merece francos elogios. Es bastante clara, ri- 
quísima en observaciones, pero con la particularidad de que no se 
ha pretendido hacer en ella un estudio completo de Psicología ani- 
mal, ni aun a pesar de haberse establecido cierta .sistematización 
científica, porque lo que se ha pretendido es referirse tan sólo a lo 
que el autor ha llegado a conocer por sus propias observaciones, o 
lo muy relacionado con su propia experiencia; de ahí lo mucho de 
nuevo en datos de observación y experimentales que se recogen 
en la lectura de este libro. 

Esto no quiere decir que no induzca leyes generales o formule 
opiniones que sobrepasan a lo que sería un mero repertorio de da- 
tos concretos sobre la actividad animal, siendo uno muy fundamental 
el de que el animal se halla, hablando en general, más asemejado 
al hombre en lo afectivo que «desde el punto de vista intelectual». 
Las palabras entrecomilladas no indican que el autor conceda inte- 
ligencia a los irracionales; es no más que una muestra de cierta 
imprecisión científica de que adolece en el tecnicismo psicológico, 
porque su posición parece ser en este punto francamente ortodo-: 
xa, pues otro tanto creemos hallar en los pasajes en que hace suya 
la terminología evolucionista, como cuando dice (pág. 135) que el 
mecanismo de la orientación tiene un primitivo origen psicofísico 
que induce a situarlo «en los comienzos de la escala de la evolución», 
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frase que no tenemos motivo para no hacerla sinónima de «en los 
peldaños inferiores de la escala zoológica». 

Son diversas las ocasiones en que sienta diferencias marcadísi- 
mas entre el animal y el hombre, más que marcadísimas, radical- 
mente diversas, como las de que ningún animal puede sufrir toda 
clase de climas, como el hombre; ni su función sexual es tan inde- 
pendiente de las estaciones y del clima como en el hombre; ni 
ninguno de ellos puede competir con el hombre en variedad de 
alimentos; “que los animales tienen órgsgiaos especializados, por 
ejemplo, las garras, según deban excavar, nadar, correr o trepar, 
mientras la mano humana puede agarrar de numerosísimas mane- 
ras, llevando la especialización animal a la rigidez de sus formas, 
mientras la plasticidad mental del hombre lo hace más apto para 
evolucionar; que el cuerpo del animal se caracteriza por su adap- 
tación al medio ambiente, y el del hombre, por su independencia 
frente a él, indicando el del primero necesidad y el del segundo 
libertad; que el hombre habla y el animal es mudo; que el animal 
salvaje pierde un sentido importante y no es capaz de seguir vi- 
viendo, en tanto Elena Keller es ciega y sorda y no sufre una 
pérdida irreparable en su vida intelectual; que el animal no puede 
desentenderse de su relación afectiva con el medio en que vive, y 
el hombre puede llegar a tener un pensamiento desapasionado, y 
que ni por mucha amplitud que quiera darse en la interpretación de 
ciertas conductas animales, como formas de empleo de herramien- 
tas, no se puede comparar la utilidad de los mismos con los perfec- 
cionados equipos técnicos que ha llegado a inventar el hombre. 

Como se ve, pues, la obra, en general, parece bien orientada en 
el terreno filosófico, y es de un gran valor en el campo de los estu- 
dios psicológicos positivos. 

ANTONIO ALVAREZ DE LINERA 


ZAZZO (RENÉ): Psychologues et Psychologies d'Amérique (Nouvelle. 
. Encyclopedie philosophique. Presses universitaires de France). 
París, 1942. Un tomo de XVI-+168 páginas. 


Escrita con ligereza y amenidad, en lo que cabe en un estudio 
serio, acusa la agilidad de la pluma latina que ha sido autora de 
esta monografía, cuyo original, aun no corregido, ha servido de al- 
mohada a su autor en las llanuras belgas y en los arenales de Dun- 
querque, adonde tuvo que llevárselo, de soldado, en el seno de su 
mochila. La juventud que esto revela confírmala el autor al reco- 
nocer que las páginas tendrán reminiscencias de charlas estudian- 
tiles en la Sorbona. 

Aunque escrito con intentos indiscutibles de objetividad, a veces 
aflora el que parece ser criterio del autor, desconfiado de la exis- 
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“tencia de realidades psíquicas; pero su intento ha sido historiar la 
evolución doctrinal de la psicología americana en las grandes figu- 
ras de James, Titchener, Baldwin y Watson, para luego orientar 
entre las doscientas o trescientas variedades de psicologías ameri- 
canas, diciendo unas pocas palabras, con este fin, sobre Minster- 
berg, John Dewey, Angell, Judd, Carr, Woodworth, Mary W. Calkins, 
los neorrealistas (Perry, Montague, Holt), Washburn, Bentley, Bo- 
ring, Mc Dougall, Dunlap, Kantor, Frost, Wieman, Bawden, Hunter, 
Weiss, Tolman, los freudianos y los gestaltistas. 

Para una visión, pues, de conjunto de lo que ha sido y es el 
cultivo de la Psicología en Norteamérica desempeña un útil papel 
este trabajito, en el que su autor, como aficionado a la Psicología, 
no deja de recoger aspectos amenos de las figuras que presenta, 
como el de James, que seguía a veces una discusión con sus alum- 
nos sentado sobre su mesa de trabajo con las piernas colgando, 
y el de Titchener, que, influído por Alemania, donde fué discípulo 
de Wundt, en Léipzig, en la tiesura de Herr Professor, explicaba en 
clase con toga. 

» ANTONIO ALVAREZ DE LINERA 


DIAMANTINO (MARTINS): Wertheimer e a percepcáo da forma. Separa- 
ta de la revista «Broteria». Vol. XXXVIII, fasc. 2, febrero de 1944. 
Lisboa, 1944. Un folleto de 27 páginas. 


El autor hace una clara exposición de la doctrina gestaltista, 
si bien con relación a su defensor, Wertheimer, no tiene el trabajo 
otra conexión que la de ser una de las figuras de esta dirección psi- 
cológica, pues nos parece que sólo lo cita en una ocasión. 

Según esa doctrina, nosotros percibimos algo más que los ele- 
mentos que componen el objeto percibido, a saber, la torma del 
mismo, desechándose así la concepción asociacionista que concebía 
la percepción del todo como la suma de las percepciones de todas 
sus partes. Si oímos una melodía o vemos un dibujo, y transpor- 
tamos a otro tono aquella pieza o ampliamos el dibujo, seguimos 
percibiendo la misma melodía y dibujo, a pesar de que las notas y 
líneas que componen, respectivamente, una y otro no son los 1mIs- 
mos que al principio. 

Con el Padre Palmés, sostiene el autor que, primero, se afrehende 
la forma o totalidad, y, luego, por análisis fenomenológico, las par- 
tes de que el todo consta. 

Apunta el autor las grandes aplicaciones de la teoría gestaltista, 
que de la percepción pasó a ser extendida por Koehler al estudie 
del comportamiento de los animales, y por Koffka, al del desarro- 
llo psíquico, con pretensiones de que llegue a ser una teoría psico- 
lógica general con alcance de concepción filosófica. 
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Finalmente, el autor llama la atención sobre el peligro de ma- 
terialismo que envuelve, al intentar explicar todos nuestros cono- 
cimientos y toda nuestra vida psíquica por procesos puramente fisio- 
lógicos, condicionados a su vez por procesos físicos, lo que ha llevado 
a Koehler a afirmar que el papel de las estructuras físicas correla- 
tivas a las estructuras fisiológicas ha de hacer completamente su- 
perfiuo el vitalismo. 

A. A. DE L. 


FABRO (CORNELIO): (C. P. S.): La percezione intelligibile dei singola- 
ri materiali. «Angelicum», vol. XVI, fasc. 4, octubre 1939. 


El fecundo escritor, verdadero polígrafo actual de la Filosofía en 
Italia, Padre Fabro, ha publicado en un número de la revista ro- 
mana Angelicum, llegado no ha mucho a nuestra redacción, el ar- 
tículo que juzgamos, que es el cuarto tras otros tres publicados 
anteriormente: Il problema della percezione sensoriale, en el «Bol- 
lettino Filosofico» (Roma, 1938, IV, I, pp. 5-63); Knowledge and Per- 
ception in the Aristotelic Thomistic Psychology, en «The New Scho- 
lasticism» (Wáshington, 1938, XII, 4, pp. 236-266), e Idealismo e 
Realismo nella percezione sensoriale, en «Rivista di Filosofia Neo- 
Scolastica» (Milán. 1939, XXXI, 2, pp. 117-135). 

Su doctrina no tiene nada de novedad. Es la tradicional en el to- 
mismo. No es la singularidad, como tal, la que impide, según Santo 
Tomás y Aristóteles, que lo concreto sea directamente inteligible, 
sino el hecho de que su individualidad se da en función de la mate- 
ria, pues nada es entendido sino inmaterialmente. Nuestro entendi- 
miento entiende abstrayendo la especie inteligible de la materia; mas 
lo que se abstrae de la materia individual es universal; luego, direc- 
tamente, no conoce sino lo universal, y no lo singular, cuyo principio 
de individuación en las cosas materiales es la materia individual :o 
signata quantitate. 

En cambio, la cogitativa puede aprehender lo singular, no sólo 
según la intentio singularitatis, sino según la intentio substantialita- 
tis, pues el singular es el sensible per accidens de los aristotélicos. La 
quiddidad de la cosa material en su particularidad es objeto de la 
razón particular, en lugar de la cual se da en los brutos la estimativa, 
aunque en el hombre tiene relación con el entendimiento; mas como 
parte de la sensibilidad no abstrae por completo de la materia. 

El autor cita a Cayetano, según el cual Santo Tomás entiende que 
el entendimiento conoce los singulares arguíitive, esto es, no por un 
concepto propio de ellos, sino in conceptu alieno, a saber, en la 
idea universal, conocimiento in alio por completo mediato. La apre- 
hensión intelectual, pues, de lo singular es indirecta; lo cual, sin 
embargo, no es lo mismo que arguitiva, que para el Santo consiste 
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en una reflexión sobre el fantasma, una conversión a la imaginación, 
una ayuda que las facultades sensitivas y en especial la cogitativa 
prestan al entendimiento. Mas como en la quaestio de Anima (a 20, 
ad 1, secundae seriei) dice: Haec reflexio compleri non potest nisi 
per adjunctionem virtutis cogitativae et imaginativae, se ve que la 
intervención de la cogitativa no es exclusiva, conociendo el entendi- 
miento el singular altiori modo que aquélla. Doctrina, como se ve, 
toda ella del más puro tomismo. 
ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


GOLDSTEIN (K.): El significado de las investigaciones psicológicas en 
la esquizofrenia. «The Jour. of Nervous and Mental Diseases». Vo- 
lumen XCVII, núm. 3. Marzo 1943. 


Comienza el autor por quejarse de que el auge actual de los tra- 
tamientos convulsivantes haya desviado la atención, y quizá despla- 
zado en muchos casos, el interés que debe siempre existir por los 
estudios psicológicos en la esquizofrenia. Señala que los resultados de 
estos tratamientos continúan siendo muy desiguales y que los datos 
clínicos muchas veces no están de acuerdo con las hipótesis que, ba- 
sándose en las estadísticas, aun muy incompletas, se suelen hacer, 
de los diversos tratamientos. Quizá un día se consiga encontrar sig- 
nos que permitan sentar un pronóstico. Las investigaciones químicas 
podrán ser de utilidad para ello. 

Pero lo que no puede olvidarse es que las investigaciones psico- 

- lógicas serán siempre fundamentales. Las exploraciones que se lle- 
van a cabo con ciertos tipos de tests nos demuestran que existe un 
cambio mental definido, característico, de los enfermos que padecen 
esquizofrenia. Ahora bien, no todos los enfermos que llevan el diag- 
nóstico clínico de esquizofrenia acusan este cambio. Clínicamente, no 
se pueden aún diferenciar cuáles son los enfermos que presentarán 
este cambio y cuáles los que no lo presentarán. 

Es de esperar que se pueda demostrar este cambio mental, y, 
consecuentemente, reconocer los casos de pronóstico diferente. Asi- 
mismo, los resultados hasta ahora obtenidos sugieren que, con ayuda 
de las investigaciones psicológicas, se van a poder distinguir tipos 
de la enfermedad que no correspondan a la clasificación clínica usual. 

“Las investigaciones psicológicas nos demostrarán también si la 
mejoría obtenida con un tratamiento determinado es meramente una 
mejoría clínica, una mejoría sintomática, una mejoría social, o sl 
estamos realmente ante una rehabilitación real. 

Asimismo, las investigaciones psicológicas nos indicarán en qué 
forma la psicoterapia debe seguir a la terapéutica somática. 

Recuerda el autor las exploraciones llevadas a cabo hasta ahora 
(Blueler, Storch, Meyer-Gross, etc.). 

El contenido de estas publicaciones puede clasificarse en dos gru- 
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pos diferentes: por un lado, las que se dedican a un análisis de los 
síntomas clínicos más sobresalientes (pensamiento, lenguaje), y que 
se caracterizan le mayoría de las veces por discusiones teóricas sobre 
el asunto; y por otro, las que recogen más especialmente investiga- 
ciones experimentales, pero orientadas hacia el análisis aislaúo de 
una función psíquica (tiempo de reacción, memoria, etc.) Ambas 
tendencias, dice el autor, carecen de utilidad para el problem tal 
como lo planteamos. Lo mismo puede decirse de los trabajos hechos 
en la clínica psiquiátrica con ayuda -.del test de Binet-Simon. El co- 
nocer las variaciones del tiempo de reacción, de la extensión de la 
memoria, etc., no nos sirve de ayuda indudablemente para compren- 
der el cambio esencial que se ha producido en la personalidad del 
paciente. : 

La forma de atacar el problema a que se refiere el autor difiere 
de todos estos estudios. Sitúa los cambios de la personalidad total en 
primer término y trata de estudiar estos cambios experimentalmente. 

Este tipo de estudio se relaciona con los trabajos llevados a cabo 
hace años por el autor, en colaboración con A. Gelb, en heridos de 
cerebro. En ellos llegaron a distinguir dos tipos de conducta huma- 
va basada, a su vez, en dos tipos de actituá: una concreta y otra 
abstracta. Estas actitudes constituyen niveles de capacidad de la 
personalidad total que nos ofrecen una base para todas las realiza- 
ciones del individuo en un cierto plano de referencia, en relación 
con el mundo exterior. 

La actitud concreta es realista. En ella nos vemos ligados a la 
experiencia inmediata, de lo que nos es dado en su singularidad. 

La actitud abstracta nos hace traspasar el aspecto específico de 
lo que nos es inmediatamente dado, nos lleva a «abstraer» las 
propiedades particulares de las situaciones o de las cosas. Nos orien- 
tamos en nuestros actos por un punto de vista conceptual, bien sea 
de categoría, de clase o de significado, en el cual el objeto particular 
puede ser encajado. Este proceso nos lleva a desprendernos de la 
impresión dada. La cosa individual sólo representa para nosotros un 
ejemplo accidental o una representación de una categoría. Por ello, 
esta actitud se denomina también actitud categorial, o actitud con- 
ceptual. Se considera fundamental en las siguientes operaciones: 

1, para tomar voluntariamente una determinada disposición 
mental; ; 

2, para pasar voluntariamente de un aspecto de una situación 
a otro; ; ; 

3, para mantener en la mente, simultáneamente, varios aspectos 
de una cuestión; 

4, para comprender y abarcar los elementos esenciales de un «todo» 
determinado; para deshacer un todo en sus partes constituyentes, 
y para aislarlas voluntariamente; 


5, para abstraer las propiedades comunes de varias cosas; para 
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planear idealmente una cosa en el futuro; para tomar una actitud en 
relación con un «mero posible»; para pensar o actuar simbólica- 
mente; d 

6, para desprender nuestro «ego» del mundo circundante. 

Así, pues, vemos que la actitud abstracta es la más activa, en 
tanto la actitud concreta es la más pasiva. 

Naturalmente que hay que diferenciar varios grados en ambas 
actitudes. 

La graduación en la actitud abstracta corresponde al grado de 
complejidad que requiere la situación. La conducta abstracta de más 
alto grado es la: que requiere la dirección consciente de un acto 
volitivo en una realización determinada, o la que entraña el dar 
cuenta de él a otros, o a nosotros mismos. En menor grado, esta 
conducta se evidencia en nuestros actos conceptuales no acompaña- 
dos de una consciencia exacta de lo que estamos haciendo, como 
ocurre en el pensamiento simbólico o metafórico, y en la conducta 
inteligente de nuestra vida diaria. E 

En la conducta concreta, la forma más extrema de comportarnos 
ante una situación es la de reaccionar sólo a un aspecto de ella 
exclusivamente. Una forma menos extrema de la actitud concreta 
es la de una persona que enfoca la configuración concreta total de 
un objeto, o de una situación, y no se deja influir en su reacción 
únicamente por un rasgo particular, más o menos impresionante, 
de él o de ella. 

El individuo normal combina, como se comprende, ambas actitu- 
des, y es capaz de pasar voluntariamente de una a otra según lo exi- 
jan las circunstancias. 

Ciertas enfermedades del cerebro desintegran la conducta en tal 
forma, que la capacidad natural para una actitud abstracta se en- 
cuentra más o menos alterada. Por ello, el enfermo se encuentra re- 
ducido a una conducta concreta (Goldstein y Gelb). 

Hay que tener en cuenta que este proceso de desintegración hacia 
una actitud concreta no impide el despertar de ideas y de pensamien- 
tos Lo que afecta esta desintegración, y lo que modifica, es la ma- 
nera de dirigir y manejar estas ideas. El paciente sólo puede rela- 
cionarse con el mundo exterior en una forma concreta, y es incapaz 
de manejar los objetos y situaciones en forma conceptual; de esta- 
blecer categorías y fijar significados. 

Por tanto, el cambio característico que se observa en estos en- 
fermos con lesiones del cerebro puede ser considerado e interpretado 
como una alteración de esta actitud abstracta. Los varios síntomas 
son hoy considerados como manifestaciones del defecto básico de 
la personalidad. Muchas alteraciones descritas hasta ahora por 
separado, resultan de esta forma fáciles de comprender de una ma- 


nera unitaria. 
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El autor llegó a resultados tan interesantes mediante el empleo 
de varios tipos de tests de clasificación y ordenación (Zuordnungs- 
tests). . 

Este concepto general y la técnica metodológica fué adoptada ya 
por el psiquiatra ruso Vigotsky para tratar de determinar el cambio 
fundamental que se producía en la esquizofrenia. Empleó, además, 
una modificación de un test del psicólogo alemán Ach, que ha to- 
mado después el nombre de test de Vigotsky. 

Este autor creía que el cambio que él encontró en la esquizofrenia 
era similar a la alteración de la actitud abstracta que Goldstein y 
Gelb demostraron en los casos orgánicos. Consideró este cambio 
como una alteración del proceso del pensar, y, por ello, dijo que 
existía una alteración «del pensar en conceptos». 

Kasanin y Hanfmann confirman los trabajos de Vigotsky. 

El autor piensa que el cambio no afecta sólo al pensamiento, sinc 
a toda la conducta, y considera que la alteración en el pensar es 
sólo una expresión especial del trastorno general de la conducta. 


A pesar de la utilidad indudable de los tests de Vigotsky, el autor 
insiste :en la mayor conveniencia de los tests que él empleó y que 
luego ha desarrollado con sus colaboradores. Esta batería de tests 
contiene los siguientes elementos: «stick test», «color sorting test», 
«color form test», «object sorting test», el arreglo del cubo de Kohs 
hecho por Goldstein y otros. También ha empleado. el test de Vigotsky 
y el de Rorschach. 

Es interesante la modificación que el autor introduce en la técni- 
ca del cubo de Kohs para poner en evidencia la dificultad para una. 
conducta abstracta. 

Algunos individuos normales suelen presentar también una cierta 
preferencia por la conducta concreta, y otros, en cambio, por 
la conducta abstracta. Esto podría indicarnos rasgos ocultos carac- 
terísticos de su personalidad. Aparte de estas diferencias individua- 
les, existe siempre una diferencia típica entre los normales y los 
enfermos, y es la posibilidad, siempre existente para aquéllos, de pa- 
sar a una conducta abstreta. 


Mya 


Los resultados de estas experiencias y consideraciones llevan al 
autor a formular las siguientes preguntas: 

1. ¿Hacen posible estas experiencias una comprensión de los sín- 
tomas habitualmente considerados como característicos de la esqui- 
zofrenia? 

Los síntomas que aparecen como consecuencia de la actitud con- 
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creta son: el pensar y el actuar autisticamente y una ligazón anor- 
mal a los estímulos del mundo circundante. La separación entre este 
mundo y el ego está más o menos abolida, o modificada. Este es uno 
de los orígenes de las ilusiones. El esquizofrénico percibe, o, mejor 
dicho, experimenta sólo aquellos objetos ante los cuales puede reac- 
cionar en la única forma que le es posible: en una forma concreta. 
No considera, por tanto, los objetos como partes de un mundo orde- 
nado, exterior a él. Esta actitud concreta del esquizofrénico se en- 
cuentra también en su concepto del tiempo y en su lenguaje. Se 
observa en él una gran carencia de palabras genéricas con significado 
de categoría, clase, etc. Las palabras se han transformado, dice el 
autor, en palabras «individuales» que sólo corresponden a un objeto, o 
a una situación particular. Ha sido un error considerar estas par- 
ticularidades del lenguaje como expresiones de un pensamiento sim- 
bólico o metafórico, cuando, como dice también Storch, este tipo 
de pensamiento pertenece a una forma más alta, que hemos visto 
se encuentra deteriorada en la esquizofrenia. La palabra empleada 
por este tipo de enfermos se nos presenta como formando parte del 
objeto, o de la situación, y no como representativa de ella. 

El empleo de los tests en la forma que preconiza el autor sirve 
para aumentar nuestra comprensión del pensamiento y del hablar 
del esquizofrénico, porque nos ayuda a descubrir las situaciones con- 
cretas especiales en las cuales el enfermo vive. Estos elementos 
acuden al primer plano durante la realización de los tests. 

Otro fenómeno que ponen en evidencia estos tests, tanto en los 
enfermos con lesiones corticales como en los esquizofrénicos, es lo 
que el autor llama fenómeno de aislamiento. Se caracteriza por una 
alteración del umbral de excitabilidad y cierta inestabilidad y rigi- 
dez de las reacciones, así como por una. desorganización de la rela- 
ción figura-fondo. 

La manera normal de experimentar el mundo circundante presu- 
pone una actitud definida del individuo respecto a este mundo. Y, 
precisamente en los esquizofrénicos, vemos como «característica más 
marcada» (Cameron) una falta de aptitud para mantener los límites 
entre el mundo y el ego. Esta alteración de los límites se pone pre- 
cisamente de manifiesto en este cambio de la relación figura-fondo. 

Aquí una diferencia con los enfermos orgánicos. En éstos, el mun- 
do normal está sólo reducido; en aquéllos está cambiado con arreglo 
a sus ideas. 

Muchos síntomas de los esquizofrénicos se nos hacen fáciles de 
comprender. Los vemos como reacciones proporcionadas a. los cambios 
que experimenta el mundo de estos enfermos, mundo que es patológi- 
camente concreto y vacío de toda intervención abstracta. 

2. ¿Cómo debe interpretarse la semejanza entre el trastorno que 
se observa en los enfermos esquizofrénicos y en los enfermos or- 


gánicos? 
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Considera el autor que puede pensarse qué. cambios funcionales 
equivalentes pueden producirse por alteraciones orgánicas. 

Las modificaciones de las realizaciones de los esquizofrénicos y 
las de los enfermos orgánicos son, para el autor, equivalentes en lo 
que respecta al cambio de la función. El sacar la conclusión que los 
procesos que sustentan estos cambios son idénticos es cosa que aún 
no se puede decir. 


Hay que hacer notar que el tipo y calidad de lo concreto en la 
esquizofrenia no es idéntico al de los casos somáticos. En éstos, la 
desintegración hacia lo, concreto es mucho más simple. La altera- 
ción que se observa se caracteriza por una reducción de la organi- 
zación normal orientada hacia una forma más simple, que alcanza 
el nivel de la mera ecuación «estímulo-respuesta», y una perturba- 
ción del aprendizaje y de las realizaciones aprendidas. 

Las realizaciones esquizofrénicas adolecen de deficiencias simila- 
res, pero, además de su concretismo perceptivo, este tipo de enfermo 
desarrolla «modelos» propios, porque sus ideas personales entran en 
juego e influyen sobre sus realizaciones. Aspectos que se ponen bien 
de manifiesto con los tests. 


Como se ve, existen. diferencias intrínsecas entre «lo concreto» 
del esquizofrénico y «lo concreto» del enfermo somático. 

3. ¿La alteración de la actitud para lo abstracto, representa un 
cambio básico en la esquizofrenia o un fenómeno secundario? 

No cabe duda que el cuadro clínico de la esquizofrenia contiene 
síntomas que pueden suponerse dependientes de la alteración de la 
función de algún mecanismo del cerebro, particularmente en los 
lóbulos frontales y en los ganglios corticales, y también síntomas que 
se interpretan mejor considerándolos como reacciones psicológicas. 
Dada la similaridad de la alteración de la abstracción con la que se 
observa en los enfermos orgánicos, tiene una tendencia a admitir 
que existe un cambio somático primario en la esquizofrenia. 

Por otro lado, la mayor tendencia a lo concreto del enfermo es- 
quizofrénico puede ser considerada como una escapatoria del orga- 
nismo, una protección contra el peligro de una catástrofe. 

4. ¿Qué consecuencias tienen estos resultados para la psicoterapia 
en la esquizofrenia? ; 

Es un hecho que hay que atacar la enfermedad que sustenta esta 


sintomatología esquizofrénica con medios físicos y con medios psi- 
cológicos. 


Los primeros, la terapéutica somática, pueden ser empleados en 
cualquier estado del paciente, sea cual sea su estado mental. No pue- 
de decirse lo mismo de la psicoterapia. Este procedimiento puede ser 
efectivo sólo cuando el paciente es capaz de darse cuenta y com- 
prender las explicaciones que acompañan el análisis. 


Por tanto, en cuanto hay una alteración de la actitud abstracta 
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y, muy especialmente, existe ese cambio en el lenguaje que hemos 
indicado, este procedimiento está llamado a fracasar. 

Existen, sin embargo, dos medios de conseguir un cierto con- 
tacto con el enfermo para realizar una acción psicoterápica: 

El primero es el propuesto por la doctora Reichmann (1939), que 
consiste en lograr una comunicación concreta con el enfermo, basán- 
dose en la empatía y cooperación directa. 

El otro, que propone el autor, es el de tratar de remover la actitud 
abstracta, aungue sea temporalmente, con objeto de que la psicote- 
rapia pueda tener algún valor. No hay que olvidar, insiste el autor, 
en que la terapéutica somática es insuficiente por sí sola para la 
resolución del caso. Los conflictos no son removidos por los procedi- 
mientos físicos, y el enfermo puede volver a su estado de protección 
anterior, refugiándose en la atitud concreta. 

El método mejor, hoy día, para remover esta actitud concreta es 
la terapéutica de schock. Conseguido esto, se recurrirá a la psicote- 
rapia, siendo aquí también de gran auxilio los tests que señala el 
autor para conocer el tipo de cambio mental que padece el enfermo, 
y, también, para indicarnos qué clase de psicoterapia será la más 
conveniente para el caso. 

Así, pues, se ve por este trabajo de este autor tan original la 
importancia—ya señalada en varios Congresos, sobre todo por los 
autores anglosajones—que tienen las investigaciones psicológicas en 
la esquizofrenia, no sólo desde un punto de vista teórico y de cono- 
cimiento de la enfermedad, sino también desde un punto de vista 
práctico, para el mejor manejo de los enfermos. 


JOSÉ GERMAIN. 


SEARS (R. R.): Repaso de los estudios objetivos sobre los conceptos psi- 
coanalíticos. «Social Science Research Bulletin», 51. 1943. 

Se trata en este artículo de resumir y valorar sistemáticamente 150 
investigaciones experimentales sobre problemas y conceptos deriva- 
dos de la teoría freudiana. Estas investigaciones se llevaron a cabo 
unas en animales y otras en seres humanos. 

La evaluación, en conjunto, de estos trabajos ha sido clasificada 
en siete grupos, para cada uno de los cuales se ha logrado una con- 
clusión expresada para cada uno de ellos en la forma siguiente: 

1. La noción de erotogénesis (el despertar de las sensaciones se- 
xuales) se reduce a poco más que una presunción de que diversas 
fuentes de estímulos de placer están más o menos relatadas unas 
con otras. Al elaborar los detalles de esta relación, Freud fué el pri- 
mero en aplicar las propiedades de la sexualidad del adulto a las 
actividades infantiles centradas alrededor de las zonas llamadas oral, 
anal y uretral, y luego asumir que existía un quamtum específico de 


560 . BIBLIOGRAFIA 


placer exploratorio que puede ser canalizado hacia estas varias zonas, 
lográndose que una sustituya a otra. La evidencia que se desprende 
de los trabajos examinados sustenta la exactitud, en términos gene- 
rales, del primer punto, pero, en cambio, arroja poca luz sobre el 
segundo. ' 

2. Respecto a la conducta erótica de los niños, puede decirse que 
Freud sobrestima la frecuencia del complejo de castración y la im- 
portancia de la agresión sexual en la infancia. 

3. La teoría de Freud sobre la elección del objeto, o catexis, sos- 
tiene que la sexualidad genital en el niño no está en ningún sentido 
completamente desarrollada en cuanto al objeto de ella misma, y que 
la concentración de energía libidinal que puede existir en la zona ge- 
nital; se limita en un principio, en cuanto a su efecto, a una conduc- 
ta autoerótica. Hasta que no se establece el modelo sexual del adulto 
existe una secuencia de objetos de elección sobre los cuales se con- 
centra dicha energía. 

Los resultados que se obtienen en este estudio nos indican que 
el desarrollo emocional expresado en términos de estas elecciones su- 
cesivas de objetos es mucho más variable de lo que Freud pensó y, 
además, resulta ser un producto o función del aprendizaje, el cual, 
a su vez, está determinado por el ambiente que rodea al sujeto. 

4. Respecto a las sugestiones de Freud sobre los antecedentes de 
las altenaciones de la sexualidad, resulta que, en conjunto, puede 
decirse que sus observaciones clínicas se encuentran confirmadas. A 
pesar, sin embargo, de la confirmación que esta evidencia le presta, 
hay todavía mucho que permanece oscuro. 

5. Los resultados de las observaciones y de las experiencias dan 
una base firme a los conceptos de fijación y de regresión de Freud y 
a su pugna de que la regresión es una función de la fijación. Sugie-. 
ren. al mismo tiempo, que la importancia que le da a la frustración 
es correcta , pero que éste no es el único factor que puede dar opor- 
tunidad a la fijación para actuar y desempeñar su papel. 

6. Poco se puede decir y pocas conclusiones se pueden sacar de 
los estudios experimentales de la represión de ese proceso del in- 
consciente, por el cual un deseo que no resulta ser aceptable para 
el ego es excluído del campo de la consciencia, y, al mismo tiempo, 
impedido de alcanzar su fin específico. Sin embargo, en general, es 
posible demostrar que la evocación de experiencias, bien de la vida 
real, bien inducidas artificialmente, siguen el camino que nos su- 
giere la teoría de la represión. : 

7. Los sueños y la proyección dependen íntimamente de emocio- 
nes fuertes y de motivos especiales, así como también del lenguaje 
y de la referencia verbal. Todo ello crea, indudablemente, dificultad 
en el laboratorio. Por ello, estos estudios experimentales tienen poco 
que añadir en relación con estos conceptos. 

La conclusión general que puede sacarse de estos estudios y re- 
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visión crítica es que otras ciencias psicológicas y sociales pueden 
favorecerse y enriquecerse con muchas de las hipótesis e intuiciones 
del psicoanálisis, pero que el análisis de los conceptos psicoanalíticos, 
con ayuda de técnicas no psicoanalíticas, carecerá relativamente de 
fruto, en tanto estos conceptos permanezcan encuadrados únicamente 
en el marco teorético del psicoanálisis. 


JOSÉ GERMAIN 


KIRKPATRIK (F. H.) y KERR (W. A.): La música y el obrero en la fábrica. 
Psychol. Rec., 5. 1942. 


Una ojeada sobre los trabajos experimentales publicados acerca 
de la música y su influencia sobre el obrero, nos demuestra que no 
ha habido ninguna investigación significativa en relación con esta 
influencia de la música sobre el rendimiento y sobre la salud del 
trabajador. , 

Existen fundadas razones, a pesar de ello, para creer que el em- 
pleo de la música alivia el cansancio, disminuye la monotonía y fa- 
cilita las relaciones entre el personal. Las opiniones que se deducen 
de la experiencia de los encargados de empresas y directores de ser- 
vicios, así como la evidencia experimental, parecen indicar: 

1, que la música es más apreciada por los obreros que realizan 
trabajos manuales repetidos que requieren poca concentración 
mental; 

2, debe emplearse la música sólo durante cortos períodos de 
tiempo, cuando la fatiga o el aburrimiento sean más evidentes; 

3, la sonoridad, la «fuerza» de la música, debe ser cuidadosamente 
controlada para que sus sonidos surjan, se desprendan del «fondo» 
de ruidos del taller con facilidad, pero sin crear marcadas diferen- 
cias de intensidad. 

Una escala de actitudes, en relación con «los sentimientos sobre 
la música», fué ensayada en 162 aprendices mecánicos de una es- 
cuela de radio del Ejército y en 229 obreros electricistas de una fá- 
brica de radio, en la cual la música era empleada en los talleres 
desde hacía varios años. 

Ambos grupos demostraron una marcada confianza en el poder 
psicológico de la música. : 

Cuantitativamente, estas actitudes, expresadas en tantos por cien- 
to, eran las siguientes: 

77 por 100 y 64 por 100 pensaban que la música mejoraba sus 
sentimientos en relación con sus compañeros; 

90 por 100 y 93 por 100 creían que les ayudaba cuando estaban 
fatigados; 

88 por 100 y 79 por 100 decían que aplacaba sus nervios; 

14 
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56 por 100 y 48 por 100 pensaban que les ayudaba en la digestión; 

90 por 100 y 89 por 100 creían que les facilitaba la realización de 
una tarea monótona y cansada; 

85 por 100 y 77 por 100, finalmente, decían que les ayudaba a ol- 
vidar sus preocupaciones. 

El análisis factorial nos señala en el primer grupo la existencia 
de dos factores que, como tanteo, podrían denominarse: 

eficiencia personal; 

moral. 

En el segundo grupo, encontramos también dos factores que, igual- 
mente como ensayo, denominaríamos: 

efecto fisiológico; 

eficiencia social. 

En este segundo grupo se pone, asimismo, en evidencia una co- 
rrelación de 0,28 entre la producción y la creencia en los efectos psi- 
cológicos de la música, 


JOSÉ GERMAIN 


Mastow (A. H.): Estudio comparativo del problema «tendencia a la. 
destrucción». «Psychiatry», 5. 1942. 


Discute el autor la creencia general sobre el concepto de «destruc- 
tividad» (tendencia, o afán, o espíritu de destrucción), haciendo un 
resumen de los datos que pueden deducirse de la psicología com- 
parada. 

Comienza por hacer notar las dificultades que entraña la com- 
paración de la conducta del animal con la conducta del hombre. 
Señala que puede encontrarse una agresión primaria en algunos 
animales, pero que en otros no se encuentra, y que un análisis cui- 
dadoso de estos ejemplos específicos de agresión en animales de- 
muestra que muchas veces se, trata de reacciones secundarias. 

Mientras más alto se está en la escala filogenética, menos pa- 
tente es la evidencia de un instinto de agresión. 

Respecto al campo de la psicología infantil, el autor insiste sobre 
la importancia de una justa comprensión e interpretación de lo que 
parece ser una conducta de destrucción. Probablemente, no es pri- 
maria más que en condiciones patológicas y, habitualmente, inciden- 
tales o secundarias. 

Los estudios antropológicos van también en contra de una teoría 
que sustente la existencia de una agresión primaria, y sugieren la: 
necesidad de admitir este «afán de destrucción» como una forma 
de conducta y no como una motivación. 

En resumen, el autor sostiene que el «afán de destrucción» o 
agresividad es una forma de conducta secundaria o derivada y debe 
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ser considerada como un síntoma y no romo un producto directo de 
un mal llamado instinto de destrucción. Por tanto, debe ser tratado 
y estudiado como diferente de la motivación. . 


JOSÉ GERMAIN 


MCLANE (A. S.) AND HOAG (J. E.): La curva del olvido en los primeros 
tres minutos. «The American Jour. of Psychology». 56. 1943. 


Experiencia realizada con cinco sujetos. Los elementos que hay 
que recordar son: figuras, palabras y sílabas sin sentido. Son presen- 
tados” individualmente con ayuda de un taguistoscopio. Entre la 
presentación y la anotación del recuerdo transcurre un período de 
0-150 segundos. a 

Los resultados demuestran que no existe una disminución progre- 
“siva y sistemática del número de elementos recordados, sino más bien 
ciertos puntos culminantes en momentos diferentes que suelen ser 
relativamente constantes para un mismo sujeto. 

Se lievaroh a cabo igualmente tests colectivos con 50 sujetos y 
utilizando sílabas sin sentido, que eran presentadas durante cinco 
segundos, mediante una linterna de proyección. Cada serie consta- 
ba de seis sílabas, y seis series constituían un test. Los sujetos tenían 
que escribir las sílabas recordadas después de un intervalo que iba 
de 0 a 180. 

«La nota media para el grupo fué más alta cuando el intervalo era 
de 20 segundos (3,06-0,81), y más baja cuando este intervalo “era 
de 15 segundos (1,88-0,61). 

Estos resultados parecen demostrar que la marcha de la memoria 
durante los tres primeros minutos que siguen a la presentación de 
los estímulos es de naturaleza rítmica, y que si las anotaciones se 
hacen en una curva ésta se caracteriza por ciertos puntos bien de- 
finidos que tienden a reaparecer a intervalos bien marcados a lo 
largo del tiempo de esta exploración. Evidentemente, la habilidad 
para recordar los elementos aumenta, o, al menos, no disminuye en 
los tres minutos que siguen a la presentación de los estímulos.. 


JosÉ GERMAIN 


Manny (N. R.): Comparación de los rasgos de la personalidad de los 
niños, de sus actitudes, de su inteligencia con la ocupación de los 
padres. Genet. Psychol. Monog., 27. 1943. 


La finalidad de este estudio es la de comparar los rasgos de la. per- 
sonalidad, actitudes e inteligencia de niños correspondientes a, dos 
grupos de ocupaciones profesionales muy diferentes, 
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El cuestionario de Pintner sobre los aspectos de la personalidad. 
y el test X-O de Pressey fueron empleados para medir las diferen- : 
cias individuales. Las diferencias de inteligencia fueron evaluadas 
mediante los National Intelligence Test y el test S-A de Otis. Ade- 
más de esto, los maestros evaluaron, con ayuda de una escala, la esta- 
bilidad emocional de los sujetos. 

En total, se examinaron 319 sujetos, cuyos padres eran, bien hom- 
bres de actividades profesionales liberales, bien trabajadores manua- 
les semiespecializados. : 

En general, puede decirse que los resultados acusaron una mar- 
cada diferencia, tanto en los rasgos de la inteligencia como en los 
de la personalidad entre los niños de cada uno de los .grupos. 

Los niños de familias de ambientes profesionales liberales tenían 
una media de 16,1 puntos más alta en el C. I. que los de las familias 
de trabajadores manuales. Igualmente, los niños cuyos padres ejer- 
cian una carrera tenían notas más altas en relación con las carac- 
terísticas de la personalidad: dominio, extroversión, estabilidad emo- 
cional. Estas diferencias en los rasgos de la personalidad se encon- 
traron en gran parte acusadas por la mayor diferencia existente 
entre las niñas. Las niñas de los trabajadores manuales, en efecto, 
tenían notas muchos más bajas. 

Los niños de los trabajadores evidenciaron también un mayor 
número de preocupaciones. 

Asimismo, los niños cuyos padres ejercían una carrera, pero vi- 
vían en ambientes pobres, tenían C. I. más bajos que la media co- 
rrespondiente a su grupo. Lo inverso se observó en los casos de 
niños de ambientes de trabajadores que habitaban en zonas más 
ricas y organizadas. 


JOSÉ GERMAIN 


GRAF (Pablo): Luis Vives como apologeta. Contribución al estudio 
de la Apologética. Traducción directa del alemán por José María 
Millás Vallicrosa. Madrid, 1943. 153 págs. (Publ. del Instituto 
«Francisco Suárez», del Consejo Superior de Investigaciones Cien- 
tíficas.) 


El presente trabajo está dedicado a estudiar la obra de Vives 
De veritate fidei christianae, que vió la luz tres años más tarde de 
la muerte del insigne humanista español. Pablo Graf ha logrado un 
estudio excelente, porque, además de ser auténtico, está expuesto 
con una sencillez y diafanidad extraordinarias. Antes de entrar en 
el núcleo de la obra estudiada, se presentan rápidamente ciertos mo- 
mentos culminantes de la vida de Vives, haciéndose referencia tam- 
bién concisamente a sus obras y a lo que significan. 

Es triste ver que una vez más tenga que venir un extraño a es- 


BIBLIOGRAFIA 565 


tudiar lo nuestro. El hueco que con el presente trabajo ha venido a 
llenar el profesor alemán es manifiesto. La figura de Vives reque- 
ría un estudio serio por lo que respecta a la Apologética; el presente 
es, sin duda, una fecunda aportación en este sentido. El doctor Mi- 
llás, dándose cuenta de ello, ha vertido, con toda corrección, esta 
obra, publicada en Friburgo en 1932, y que le llamó la atención en 
la Exposición de libros organizada por la Biblioteca general de la 
Diputación de Barcelona el año 1940. 

La faceta apologética es imprescindible para comprender con ple- 
nitud la personalidad de Vives. Nuestro filósofo supo mantenerse con 
una íntegra ortodoxia en los difíciles momentos por que atravesó en 
el siglo xvi la catolicidad. Examinando el contenido de De veritate 
fidei christianae, se ve que lo religioso, lo que se puede apreciar 
también en otras obras de Vives, no era ajeno al gran humanista, 
sino que, al contrario, determina uno de los rasgos más caracterís- 
ticos de su filosofía: la tendencia a informarla con un espíritu prác- 
tico. El filósofo valenciano, recogiendo a través de la Patrística y de 
la Escolástica la formulación de las verdades eternas del cristianis- 
mo, supo afirmarlas ortodoxamente en toáa su vida. Las cinco partes 
de la interesante obra apologética vivista muestran cómo su autor, 
partiendo de los principios más abstractos e inconmovibles de una 
filosofía producto de la razón humana, llega a señalar la verdad que 
posee el cristianismo, religión traída al mundo por el mismo Dios, 
frente al judaísmo e islamismo. 

Luego del estudio del contenido de la obra apologética vivista, 
hace referencia Graf al influjo de la misma, manifestado evidente- 
mente en Duplessis-Mornay, Hugo Grocio y nuestro Melchor Cano. 
Los elogios que el profesor alemán hace a la obra de nuestro huma- 
nista son verdaderamente encomiásticos, llegándose a decir que es 
«una síntesis de su polifacética producción literaria». 


F. DE LA VALLINA. 


ELorDuy (Eleuterio) (S. J.): La idea de Imperio en el pensamiento es- 
pañol y de otros pueblos (Memoria premiada por la Real Acade- 
mia de Ciencias Morales y Políticas en el concurso ordinario de 
1939-1941). Madrid, 1944; 515 páginas de 23 x 15. 


En el concurso ordinario de 1939-41, la Real Academia de Cien- 
cias Morales y Políticas ha premiado la obra del Padre Eleuterio Elor- 
dúy (S. J.) titulada La idea de Imperio en el pensamiento español y 
de otros pueblos, que acaba de ser publicada. 

Comienza, en su introducción, relacionando la idea de Imperio con 
la idea-fuerza de Fouillée, con la energía espiritual de Bergson y con 
la motivación de Lindworsky. Todos ellos—dice—son evolucionistas y 
construyen de abajo arriba. Hace falta un elemento más: «el re- 
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ligioso,. de :la. procedencia de las ideas creadoras, y la orientación 
que: han de tener los héroes para realizar empresas universales y 
eternas». 

Mas el Imperio no será sólo un ideal: estará «entre lo real exis- 
tente en los imperios humanos y algo por conseguir, que sólo podrá 
realizarse en otro estadio más feliz de la Humanidad». El imperio 
humano no se puede definir, porgue no es una realidad acabada, 
sino un camino para el imperio perfecto. 

“Para lograr este concepto histórico—llamémoslo así—, procede el 
autor a comparar el concepto español de Imperio con el de las gran- 
des potencias que se disgregaron del Sacro Romano Imperio de la 
Europa medieval. 

«El señorío de Dios y la unidad de la familia humana» fueron los 
dos factores esenciales de la idea española de Imperio, que tiene pri- 
macía sobre todas por haber aspirado a realizar en la tierra un plan 
divino. : 

Continúa estudiando el concepto de Imperio en la antigúedad 
clásica, en el Antiguo Testamento y en la cultura cristiana en gene- 
ral. Se corona la obra con un estudio detallado del Imperio en el 
pensamiento español. 

La política recta de los pueblos—concluye—<es preparación del 
imperio eterno de Dios, y los imperios de este mundo tendrán una 
supervivencia tanto más : gloriosa cuanto mayor sea el esfuerzo 
realizado por la implantación del Reino de Dios entre los hom- 
bres... Su obra política integrará por siempre, como persona mo- 
ral, el imperio divino». 

El Padre Elordúy nos proporciona con este libro un estudio muy 
completo y documentadísimo, en el que maneja un enorme mate- 
rial histórico en un ámbito de ideas filosóficas de amplia compren- 
sión. 

Quizá no se llegue en él a una idea acabada del O que 
tampoco puede dejarse, simplemente, a la inefabilidad de las reali- 
dades históricas im fieri. No obstante, constituye una aportación va- 
liosísima para la delimitación de este concepto. 

Acaso las únicas dificultades de la obra nazcan de querer elabo- 
rar con una dirección ideológica conceptos correspondientes a pa- 
labras que se han popularizado por distintos caminos y motivos. Pa- 
labras que ni fueron en su tiempo las más populares, allí donde doe- 
trinal e históricamente estuvo su más alta expresión, ni, por tanto, 
pueden retratar plenamente ese espíritu e ideal en todas sus dimen- 


R. GAMBRA. 
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BENEYTO PÉREZ (JUAN): Textos políticos de la Baja Edad Media. Ma- 
drid, 1944, Un volumen de 382 páginas; 30 pesetas. 


El docto profesor salmantino recoge en este libro, discretamente 
seleccionados, documentos de carácter político de la época que va del 
siglo x al xv, pues si bien el núcleo fundamental abarca solamente 
la etapa que corre entre comienzos del siglo xi y mediados 
del xv, juzgó, acertadamente, preciso presentar tanto los anteceden- 
tes explicativos como los documentos posteriores que sirvieron de nexo 
con la Edad Moderna. 

Constituye el libro una verdadera. antología jurídica—primordial- 
mente jurídica, pero con repercusiones e interferencias muy valio- 
sas en los aspectos doctrinal e histórico—, en la que se destacan con 
relieve las ideas medievales sobre. .la justicia y la paz como bases 
del derecho; los fundamentos de la sociedad; los derechos y deberes 
de los diversos miembros sociales; el funcionamiento y atribuciones 
de los organismos básicos: Municipios y Cortes; las relaciones entre 
el Estado y la lelesia, y, por último, las ideas entonces dominantes 
acerca del Imperio. 

Los aficionados a los estudios jurídicos, tanto en su aspecto posi- 
tivo como en el filosófico, hallarán en el libro del señor Beneyto un 
muy bien surtido arsenal de documentos y amplias referencias, que 
facilitarán en mucha medida sus trabajos y les orientarán en sus 
investigaciones. . 

JACAES 
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NOTAS SIAS RS LO 


SEMINARIOS 


DE INTRODUCCIÓN A LA FILOSOFÍA 


Don Juan Francisco Yela Utrilla, vicedirector del Instituto, ha 
dirigido en los meses de enero a mayo el Seminario de Introducción 
a la Filosofía. 

El trabajo se inició con el análisis y clasificación de las distintas 
aporias al filosofar. En torno a estos problemas fueron centrados los 
temas fundamentales del Seminario. 

El de Filosofía y Ciencia abarcó el estudio de sus relaciones, con- 
sideradas primero en el desarrollo de su curva histórica, y determi- 
nadas luego sistemáticamente en un estudio contornal referido al 
- objeto, papel del sujeto, dualidad sujeto-objeto y cuestiones de valor 
y sentido, 

El tema Filosofía y filosofar, se desenvolvió en torno a la función 
del sistema en toda su amplitud y consiguientes contactos con las 
formas extremas del ensayo y el comentario. Como cifra histórica de 
estas consideraciones, fué destacada la filosofía de Séneca. 

En el tercero de los temas estudiados—Filosofía y Religión—se 
verificó primero la historia de sus relaciones, delineándose finalmente 
el esquema de su sistemática, incluído el amplio concepto de Filosofía 
a que da ocasión el filosofar soteriológico e intuicionista actual. 


DE FILOSOFÍA EXISTENCIAL z 


En los meses de febrero a mayo, y bajo la dirección del colabo- 
rador del Instituto don Angel González Alvarez, los becarios de este 
Centro han desarrollado otro Seminario sobre Filosofía existencial. 

Punto de partida fué el examen de la situación del pensar filosó- 
fico a que el existencialismo se opone y enlaza. Tras ello se verificó 
una panorámica de la Filosofía de la existencia desde sus tres grandes 
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ramas: germana, francesa y rusa, con alusiones a la corriente teoló- 
gica representada por Barth. 

Temas centrales de estudio fueron los de: orientación en el mun- 
do, la existencia y la trascendencia, separadamente consideradas en 
cada uno de los representantes más destacados, en especial los de 
la rama germana. 

Preferente atención se dió al estudio de la trascedencia, adya- 
cente al cual aparece el sector de pensamiento español afín a la 
Filosofía existencial. 


DE ESTÉTICA 


Un tercer Seminario de Estética, airigido por el colaborador don 
José María Sánchez de Muniain, ha tenido lugar durante el mes de 
junio. 

Perspectiva central del Seminario fué el tema de la trascendenta- 
lidad de la belleza, para cuyo estudio fué abordada como fundamen- 
tal la distinción entre el «Bonum» y el «Pulehrum». Precedido de un 
análisis de los aspectos de belleza entitativa y forma estética, se ve- 
rificó el estudio de las relaciones objetivas de lo bueno y lo bello. 

Asimismo, fueron estudiadas con particular interés las dificultades 
a la objetividad de la belleza. 

Sobre estas bases se hizo objeto de estudio la caracterización del 
sentimiento estético, siguiendo las diferentes formas de belleza inves- 
tigadas, y una vez precisada la función del factor intelectual. 

Capítulos finales que cerraron la labor del Seminario fueron el 
problema estético del Amor y el ontológico de la «Excelencia» como 
razón formal sobreañadida por el «Pulchrum». 


OPOSICIONES 


En oposición celebrada en el último mayo, obtuvo por unanimidad 
de votos la Cátedra de Lógica de la Universidad Central nuestro 
compañero Leopoldo Eulogio Palacios. La REVISTA DE FILOSOFÍA se 
complace en felicitarle cordialmente. a 

En las oposiciones a Cátedras de Filosofía de Institutos de Ense- 
ñanza Media, celebradas últimamente, han obtenido plaza don Anto- 
nio Millán Puelles, don José Artigas Ramírez, don José Díez García, 
don José López Hoyos, don Angel Benito Durán y doña María Sole- 
dad García Muñoz, siendo destinados, respectivamente, a los Institu- 
tos de Albacete, Ceuta, Cabra, Cartagena, Alcoy y Almería. Los seño- 
res Millán, Artigas y Benito eran becarios del Instituto «Luis Vives». 
El Instituto se siente muy satisfecho de su triunfo. 
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CENTENARIO DE LA MUERTE DE JUAN BAUTISTA VICO 


El Instituto de Filosofía «Luis Vives» y el Instituto Italiano de 
Cultura conmemoraron el centenerario de la muerte de Juan Bautista 
Vico con una conferencia que pronunció nuestro vicedirector, doctor 
don Juan Francisco Yela Utrilla, catedrático de la Universidad de 
Madrid, sobre Vico, descubridor del Mundo de las Naciones. El acto 
tuvo gran interés y el conferenciante fué muy felicitaco. 


CONFERENCIAS SOBRE FILOSOFOS CONTEMPORANEOS 


La Institución «Balmesiana», de Barcelona, organizó un ciclo de 
conferencias de primavera sobre filósofos contemporáneos. Han tenido 
lugar en los meses de abril y mayo. He aquí los títulos de las confe- 
rencias y los autores que las han pronunciado: 

P. Juan Roig Gironella: «La Filosofía de Nietzsche y las ideas del 
mundo contemporáneo». 

«El superhombre de Nietzsche, rebeldía contra todos los valores». 

Ramón Roquer: «Bergson y el antiintelectualismo contemporáneo». 

Doctor Emilio Segura: «Unamuno, en su libro Del sentimiento 
trágico de la vida». 


UN CURSILLO DE CRITERIOLOGIA 


El doctor don Emilio Huidobro, catedrático de Introducción a la 
Filosofía de la Universidad de Barcelona, fué encargado por la Aso- 
ciación de la Prensa diaria de dicha ciudad de un cursillo de 15 lec- 
ciones de Criteriología general y aplicada. El doctor Huidobro dió 
al cursillo el nombre de Epistemodicea, en el sentido de justificación 
del valor del conocimiento. Mostró que los primeros principios—de 
identidad, de no contradicción, de razón suficiente y de causalidad, 
no son tan sólo leyes de la mente de los occidentales, como pretende 
Rougier, pues que la Historia demuestra lo contrario; no son tan sólo 
leyes de la mente de los civilizados, como pretende Levy Bruhl, ya 
que la Etnología prueba que son también leyes de los primitivos; no 
son solamente leyes de lo espiritual y de lo corpóreo, como lo intuye 
nuestra conciencia, sino también leyes del ser en general, por ser 
intuídas y vividas en el yo por el mero hecho de ser ser. De esta 
manera, evitada la disyuntiva: o psicologismo o logicismo, hallamos 
en una experiencia virtualmente universal verificados los principios 
fundamentales de la Metafísica. El principio de la razón suficiente 
de una parte, que nos lleva hasta el umbral del misterio, ya que nos 


572 NOTICIARIO 


conduce por vía rigurosamente lógica hasta la afirmación de Dios 
Infinito, y de otra parte sólo él legitima los métodos inductivos de 
las ciencias. A y 

En la intuición de nuestro yo, de nuestro ser, tendente, como todo 
ser, a su conservación y perfeccionamiento, hallamos el primer prin- 
cipio moral: «Hombre, vive conforme a tu naturaleza racional», ger- 
men y justificante de los principios morales, y a cuya luz se decide 
—según mostró el profesor en sagaces aplicaciones—cuál debe ser 
la solución de muchas cuestiones jurídicas, sociales e internacionales. 

Las clases dadas por el docto profesor se vieron muy concurridas. - 


A 


QUINCE LECCIONES DE ESTETICA 


La Asociación de la Prensa diaria de Barcelona encargó al cate- 
drático de Filosofía de aquella Universidad, doctor don Pedro Font 
y Puig, un cursillo de Estética de 15 lecciones, que ha sido dado 
durante mayo y junio. 

El contenido del cursillo ha sido el siguiente: 

Una introducción dividida en dos partes: la primera, dedicada al 
estudio de los términos que en distintas lenguas significan «belleza», 
etcétera, y la segunda, histórica. 

Un razonamiento de plan de la Estética, dividiéndola en: A) El 
estado estético de conciencia; B) Las modalidades estéticas y los 
conceptos negativos y límites; C) El campo de lo estético; seguidas 
de un estudio de las cuestiones de jurisdicción y relaciones. 

Disertó el culto profesor con la maestría que le caracteriza sobre 
lo más capital de cada una de las tres partes, dando una descripción 
y explicación resumidas del estado estético de la conciencia; luego, 
dentro de la segunda, trató de lo bello en el sentido estricto y de lo 
característico, y, por fin, dentro de la tercera, del arte en general. 

Se matricularon y asistieron al cursillo conocidas personalidades 
del periodismo de Barceiona, especialmente críticos de teatro y de 
exposiciones de arte y otros devotos de estos estudios. 
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